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Gli articoli qui esaminati espongono alcuni aspetti peculiari di quella forma 
di conoscenza che ha per oggetto la comprensione unitaria e globale del mondo. 
Essa, in tali ambiti, si fonda prevalentemente sull’esperienza mistica, ma non 
assume la forma di una mera esaltazione religiosa; anzi, in alcuni suoi svolgi- 
menti, si usano strumenti di origine empirica e razionale, giustificati in parte 
da finalità pratiche e operative. La prospettiva qui richiamata si riferisce in par- 
ticolare all’*alchimia+ e all’+astrologia+, che sono le espressioni pit codificate 
e storicamente più rilevanti delle cosiddette scienze occulte. Quel complesso si- 
stema dottrinale che va sotto il nome di +cabala+, ha una matrice più spiccata- 
mente religiosa e un campo di riferimento ristretto, anche se non esclusivamen- 
te, all'esperienza spirituale e sociale del popolo ebraico. +Esoterico/essoterico + 
tratta in generale della dimensione sociale che necessariamente assume ogni for- 
ma di sapere occulto (e non solo quello dell’alchimia, dell’astrologia o della ca- 
bala). Si caratterizza come un sapere riservato a gruppi ristretti di individui, 
che sono separati dalle altre persone che compongono la società in cui vivono, 
da speciali qualità, collegate appunto alle forme in cui si esprime tale sapere. 
+Elementi+ ha anch’esso un campo di riferimento generale e tratta del caratte- 
re che assumono gli aspetti fondamentali e costitutivi di ogni forma di sapere; 
infatti, la ricerca e l'individuazione di strutture entro i vari ambiti di realtà sono 
le modalità tipiche con cui si esplica la capacità organizzatrice del sapere; entro 
questo contesto viene però dato rilievo ai fondamenti delle concezioni naturali- 
stiche e dell’alchimia in modo particolare. 

Circa il significato e il valore da dare all’+alchimia+ e all’*astrologia+, le ela- 
borazioni dottrinali culturalmente più rilevanti della prospettiva qui richiamata, 
vanno fatte alcune considerazioni generali. 

La prima riguarda la questione se sussiste una connessione con il concetto 


antropologico di magia. Questo si riferisce essenzialmente ad alcune manifesta- - 


zioni culturali tipiche delle società primitive, in cui si realizza un rapporto ani- 
mistico con la realtà naturale che si aiar di poter dominare con l’uso appro- 
priato di determinati linguaggi, riti, pratiche. La nozione di magia presente nelle 
società primitive è fenomeno estremamente complesso e tuttora assai discusso, 
specie per quanto concerne la sua funzione sociale e il suo collegamento con la 
religione. Ma, a parte il problema delle origini delle scienze occulte, che si situa 
grosso modo nelle società orientali in un periodo di tempo incerto, € di alcune 
analogie, peraltro molto late, sul piano della collocazione sociale, si può affer- 
mare che non c’è alcuna connessione significativa tra l'atteggiamento magico che 
si ha nelle società primitive e l’atteggiamento magico che sottende all’elabora- 
zione delle scienze occulte. La differenza radicale sta nel fatto che, almeno nella 
forma storica che hanno assunto nella tradizione culturale occidentale, le scienze 
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occulte hanno un apparato dottrinale estremamente vario, articolato e comples- 
so, che si è consolidato come tale in una fase di sviluppo avanzato della più civile 
società del mondo antico, quella ellenistica, integrando il possesso di tecniche 
pratico-operative molto elaborate con larghi apporti tratti da una tradizione re- 
ligiosa e filosofica molto ricca. Un altro carattere distintivo risiede nell'essere la 
magia primitiva una manifestazione sostanzialmente omogenea con gli altri a- 
spetti della vita culturale e sociale del popolo in cui appare. Mentre le scienze 
occulte si muovono in una dimensione tale per cui, anche nei periodi di maggior 
influenza nella vita della società, non riflettono mai completamente in modo 
omogeneo la totalità della cultura. Sono sempre solo un tipo di approccio nei 
confronti della realtà naturale, accanto ad altri. Non solo, le scienze occulte 
sono un coacervo di sistemi dottrinali, spesso in contrasto fra di loro su diversi 
punti. Si registrano inoltre spesso prese di posizione polemiche e atti di concla- 
mata ostilità: basti pensare agli argomenti polemici contro l’astrologia formulati 
già dagli scettici antichi, e agli attacchi della Chiesa cattolica contro le pratiche 
alchimistiche e astrologiche. Questo atteggiamento è del resto consono con un 
elemento tipico della cultura occidentale, che si presenta divisa al suo interno 
in una pluralità di approcci diversi e contrastanti: ciascuno è disomogeneo ri- 
spetto a ciascun altro, ma omogeneo rispetto a tutti gli altri, in quanto ne rap- 
presenta una componente. 

La seconda considerazione si riferisce al modo con cui tali discipline si si- 
tuano nell’evoluzione della cultura e della vita civile. Una valutazione tradizio- 
nale, che si è sviluppata a partire dall’età illuministica, ed è diventata abituale 
anche oggigiorno, è quella di considerare le scienze occulte una forma di super- 
stizione. Tale giudizio, sommario e limitato, non è accettabile. La categoria della 
superstizione è sorta in un contesto religioso ed è abitualmente usata per indicare 
credenze, riti, cerimonie, presenti nella mentalità e nelle abitudini degli strati 
meno colti delle popolazioni civili, che si ricollegano a forme di religiosità primi- 
tive e arcaiche. Vengono cioè considerate espressioni di sentimenti religiosi infe- 
riori e rozzi rispetto ad altri dotati di più elevata spiritualità, e corredati da una 
ricca e complessa tradizione dottrinale. Ora, come si è detto prima, l’astrologia 
e l'alchimia sono sempre state forme di sapere non popolare, anzi molto artico- 
late, legate a una serie di testi di difficile acquisizione. E anche oggi quelli che 
propugnano, difendono e diffondono tali forme di sapere non si trovano fra 
gli strati culturalmente emarginati della società. Chi parla a questo proposito di 
pregiudizio, fa esplicito riferimento a un giudizio, ormai tradizionale e abitua- 
le, che vede nell’astrologia e nell’alchimia una sorta di mescolanza spuria tra 
conoscenze positive, scientifiche, e fantasiose elucubrazioni di vario genere. 
È un giudizio che apprezza, nell’astrologia, la manifestazione di conoscenze 
astronomiche, e che vede nell’alchimia la disciplina che prepara la nascita del- 
la chimica moderna. In questa prospettiva, l'adozione di tali dottrine in pe- 
riodi anteriori alla nascita della scienza moderna è una superstizione, in parte 
giustificata come una concessione allo spirito del tempo; in seguito appare co- 
me un residuo superstizioso da estirpare e da combattere. È evidente la distor- 
sione che un tale giudizio comporta, distorsione che è rilevata negli articoli di 
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questa Enciclopedia, che si prefiggono una valutazione più adeguata a criteri di 
spiegazione storica. Ma per la verità i più seri e avveduti storici di queste disci- 
pline del secolo scorso e dei primi del Novecento, i quali peraltro hanno espo- 
sto in modo molto preciso e articolato l'apparato concettuale e tecnico di tali 
discipline in volumi ancor oggi fondamentali, hanno collegato l’atteggiamento di 
ripulsione, di cui si è detto, con tentativi di spiegazione storica consoni con i 
canoni dell’interpretazione della storia della scienza del tempo, cioè collegati con 
una teoria generale della conoscenza umana. Lo studio dell’astrologia e della sua 
storia, ha osservato Bouché-Leclercq nel suo libro L’astrologie grecque (1899), in- 
teressa in primo luogo quelli che cercano di conoscere l’uomo analizzando, nelle 
sue opere collettive, la più spontanea e la più attiva delle sue facoltà, la facoltà 
di credere e di crearsi delle ragioni per credere. Tra gli studiosi moderni, gli 
psicologi soprattutto si sono mossi in una direzione che ricalca, ma solo in par- 
te, i canoni interpretativi gnoseologici ottocenteschi: la valutazione che ne sca- 
turisce è, infatti, particolarmente riduttiva e carente sotto il profilo storico. Si 
pensi al discorso di Jung sull’alchimia, i cui lineamenti essenziali sono richia- 
mati nell’articolo relativo. Gli storici in senso stretto sono per lo più orientati a 
mostrare da un lato l’enorme influenza che hanno avuto le scienze occulte, s0- 
prattutto nell’età rinascimentale e prerinascimentale, in tutte le manifestazioni 
culturali, politiche e sociali delle varie società occidentali e specialmente nel- 
l’arte e nella letteratura, e la rispondenza effettiva di tali discipline ai bisogni 
reali della società: l'alchimia, e, in misura maggiore, l’astrologia, costituivano 
dei punti di riferimento certi e consolidati entro cui incanalare lo smodato de- 
siderio di azione e di potenza dell’uomo rinascimentale. E dall’altro sono stati 
indotti a segnalare il fatto che tali discipline hanno comunque contribuito a 
porre in evidenza alcuni problemi, fatti propri, sia pure in forma diversa, dalla 
cultura moderna, come quello della capacità dell’uomo di dominare la natura, 
e quello del carattere pubblico e universale della moderna conoscenza della na- 
tura che si sarebbe affermato con particolare energia nel Seicento, proprio in 
opposizione all’esoterismo di magia, alchimia, astrologia. Negli articoli relativi 
si fa cenno a queste valutazioni moderne delle scienze occulte; si tenta anche 
di dare qualche spiegazione sensata circa le attuali manifestazioni di recupero 
di tali discipline, specialmente dell’astrologia. Si dice, infatti, che tali manife- 
stazioni sono espressioni di carenze più o meno profonde del mondo culturale 
e storico in cui viviamo. Ma forse, più semplicemente, si può dire che il rin- 
novato interesse odierno per le scienze occulte non è che una forma derivata, e 
tutto sommato secondaria, dell’irrazionalismo contemporaneo, le cui espressioni 
primarie sono orientate in altre direzioni. 

La terza considerazione riguarda il rapporto tra scienze occulte e razionalità. 
La razionalità presente nell’alchimia e nell’astrologia non è di matrice scientifi- 
ca, ma filosofica. Si tratta di elaborazioni dottrinali in cui l’elemento caratteriz- 
zante è costituito da una visione organica e complessiva della realtà naturale for- 
mulata in modo da stabilire connessioni immediate fra i principî generali e gli 
eventi o i fatti particolari, mercé l’ausilio di tecniche di derivazione empiriche 
e analogiche. L’astrologia e l'alchimia si collegano quindi con quel tipo partico- 
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lare di filosofia naturale che tende a dare una visione globale del mondo e in 
cui sono determinanti l'intuizione immediata e il ragionamento analogico. 

La trattazione degli articoli « Astrologia» e «Alchimia» presenta una breve 
sintesi dottrinale di tali discipline, ma è volta ad analizzare più l’impatto che 
hanno avuto nella società nei vari periodi e le ragioni dell’influenza che hanno 
esercitato, che non gli strumenti concettuali su cui si fonda la dottrina. Si ve- 
dano quindi gli articoli relativi a tali discipline in connessione con «Macroco- 
smo/microcosmo », che studia in dettaglio il concetto basilare di tali discipline. 
La specificità dottrinale del corpo di conoscenze che va sotto il nome di +ca- 
bala+ è ben spiegata nell’articolo omonimo; è da rilevare, oltre alle connessioni 
storicamente determinate, l’affinità di tale speculazione con la più generale ri- 
flessione filosofica globale sul mondo che fa perno su di una esperienza mistica, 
e da cui è scaturita anche la ricerca alchimistica e astrologica. 

Ci sono comunque due aspetti che caratterizzano in modo netto sia la caba- 
la sia le scienze occulte: l’appello alla tradizione e il conclamato esoterismo che 
pone tali dottrine in un ben determinato rapporto con la società. 

Per quanto concerne il primo punto, si può dire che l’+ astrologia +, l’+ alchi- 
mia+ e la +cabala+ rappresentino forme esemplari di tradizione dotta, nel senso 
che la tradizione in quanto tale, continuamente conclamata e costantemente 
riaffermata, costituisce la fonte primaria di legittimazione della dottrina. Come 
in tutte le discipline che fanno perno sulla fede e la credenza, il richiamo alla 
tradizione non è qualcosa di estrinseco: riveste il ruolo, di primaria importanza, 
che ha nella religione. La tradizione assume la funzione di elemento portante 
nel processo di fondazione e di accreditamento del contenuto dottrinale. Come 
nelle religioni, infatti, nelle discipline occulte, le prove più convincenti del sa- 
pere che si adduce sono di ordine storico, e sono relegate, lontane nel tempo, a 
fondatori più o meno ispirati dalla divinità, dato che 1 dogmi fondamentali e le 
assunzioni di base non possono avere una possibilità di autovalidazione diretta 
nella capacità di comprensione della ragione umana. Si spiega cosi la necessità 
di far passare per opere antichissime le trattazioni di tali discipline e attribuirne 
la paternità a personaggi dagli incerti contorni storici direttamente ispirati dalla 
divinità. Una delle più note compilazioni di materia astrologica che si siano 
avute prima del Tetrabiblon di "Tolomeo era considerata opera del re egiziano 
Nechepso, il cui nome è ricordato da Manetone nella XXVI dinastia, e del sa- 
cerdote Petosiris, che avrebbero ricevuto la loro dottrina dalla rivelazione del 
dio Ermete o Thoth. È significativo che lo stesso Tolomeo adduca di aver deri- 
vato il suo sistema dei Termini da un antico manoscritto. Il tema della traditio 
mystica, sviluppato soprattutto in Egitto, apparenta le discipline occulte con le 
religioni misteriche. Ma occorre ricordare che si trattava di un modo consacrato 
in Oriente e particolarmente in Egitto per trasmettere ogni arte scienza o sag- 
gezza e che le tecniche inerenti ai mestieri erano collegate in Egitto ai templi. 
La connessione delle pratiche e delle tecniche di lavorazione dei metalli e di al- 
tre sostanze con l’esercizio dell'attività sacerdotale può in parte spiegare certi a- 
spetti che diverranno caratteristici della traditio mystica, specie di tipo alchimi- 
stico, il fatto cioè che i precetti operativi siano espressi sotto forma di simboli. 
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La tradizione nelle scienze occulte non ha, infatti, solo il valore di elemento 


probante e fondante; condiziona nettamente anche l'impostazione della ricerca 
e il modo con cui viene condotta. La piena comprensione dei testi tramandati 
costituisce l’attività principale del cultore di scienze occulte; si accompagna con 
la consapevolezza che per ben riuscire nell’intento occorra una pratica di raf- 
finazione interiore e spirituale molto intensa, una sorta di magisterio interiore. 
C'è la convinzione che si tratti di un sapere superiore difficile e oscuro, per la 
cui acquisizione è necessaria una grande tensione di tutte le forze spirituali del- 
l’uomo. Si capisce quindi che il rivestimento simbolico di oggetti, concetti, ope- 
razioni svolge un ruolo essenziale e non secondario; specialmente nella maggior 
parte della letteratura alchimistica le tecniche di manipolazione delle varie so- 
stanze sono designate infatti con l’ausilio di un ricco apparato simbolico. E si 
capisce anche come l’arte della trasmutazione dei metalli meno nobili in oro 
possa agevolmente trasformarsi in un esercizio di trasfigurazione spirituale in- 
teriore verso uno stato di perfezione originario dell’uomo in una sorta di ascesi 
mistica. La ricerca che il cultore di scienze occulte intende proporre si muove 
pertanto in un quadro delimitato, ma non chiuso. È ovvio, infatti, che la com- 
prensione dei testi tramandati si mutua in una interpretazione, secondo che si 
dà rilievo a questo o a quell’aspetto, a una corrente piuttosto che a un’altra. Il 
campo innovativo risulta però ristretto all’accentuazione di alcuni elementi ri- 
spetto ad altri o a variazioni riguardo a questioni particolari o di fatto o alla sco- 
perta di nuove analogie: i concetti generali, i principî di base e soprattutto il 
metodo non cambiano sostanzialmente. Può cambiare invece l'ambito di riferi- 
mento dell’indagine: da questo punto di vista non c’è dubbio che l’occultismo 
rinascimentale presenta un quadro delle varie discipline influenzato da un vi- 
sione più naturalistica e più empiricamente determinata dei problemi rispetto 
alle trattazioni greche o medievali. Ma l’innovazione più importante risiede 
spesso nell’intensità, nell’energia, nell’entusiasmo con cui si propone la propria 
dottrina. Basti pensare alla possente figura di Paracelso che nei suoi scritti as- 
sume il piglio del caposcuola o alle grandi personalità che manifestano altri espo- 
nenti dell’occultismo rinascimentale, come Cardano. L’ambiguo rapporto tra- 
dizionefinnovazione che s’instaura nelle scienze occulte non è molto diverso 
nella cabala, in cui il referente diretto ai testi sacri della tradizione ebraica può 
apparire più accentuato. Questo aspetto è ben lumeggiato nell’articolo relativo. 

Riguardo al tema dell’+ esoterico/essoterico +, si può dire che l’esoterismo è 
una conseguenza necessaria del tipo di sapere che le scienze occulte propon- 
gono e si collega al motivo della tradizione. Il momento dell’apprensione e del- 
l’assimilazione del sapere depositato in testi consolidatisi nel tempo assume un 
ruolo determinante, come determinante è la speciale disposizione intellettuale 
e spirituale richiesta per ben riuscire nell’operazione della comprensione. Questi 
elementi fanno si che la trasmissione assuma la forma di una rivelazione parti- 
colare o quella di un insegnamento di un maestro al discepolo, e che sia per ciò 
necessariamente segreta e individuale. Però l’esoterismo delle scienze occulte 
ha alcuni connotati che lo differenziano dall’esoterismo associativo, che in ge- 
nere .si propone non solo di salvaguardare valori, ma anche di esercitare una 
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qualche finalità collettiva e sociale. Si sono avuti in vari periodi storici tendenze 
alla realizzazione di sette ispirate a motivi occultistici con vari scopi pratici, ma 
si può dire che sostanzialmente l’esoterismo occultistico miri principalmente al 
soddisfacimento di obiettivi individuali. La magia, l’+astrologia +, l’*alchimia + 
sono discipline con dichiarati intenti pratici, e come in tutte le arti l'apparato teo- 
rico è finalizzato al conseguimento di tecniche operative atte a realizzare il soddi- 
sfacimento di bisogni, la volontà di dominio e il desiderio di potenza, ma sono 
esercitate e compiute a fini prevalentemente individuali. L’astrologo che pre- 
tendeva di dominare il futuro con i suoi pronostici, l’alchimista che mirava a 
conseguire le ricchezze con le sue trasformazioni, il mago che voleva manipolare 
ai suoi fini la realtà naturale, erano persone a parte nella comunità per il sapere 
che avevano accumulato per mezzo di letture arcane e difficili e di speciali di- 
scepolati e che dovevano porre loro e gli altri iniziati in una situazione di privile- 
gio. Una conoscenza di quelle dottrine resa accessibile a tutti avrebbe reso vana 
la fatica e avrebbe tolto quell’aura di superiorità, di individuo sopra gli altri in- 
dividui, cui gli occultisti miravano. L'esercizio di arti cosî eccezionali, ma dagli 
esiti cosi incerti, esaltava poi le doti d’intelligenza, di fermezza di carattere, di 
entusiasmo dell’individuo. 

Non c’è bisogno di sottolineare quanto l'impostazione segreta e individuali- 
stica della ricerca sia lontana dalla mentalità e dalla cultura di orientamento ra- 
zionalistico forgiatasi sui valori portati avanti dalla scienza moderna. L’esoteri- 
smo occultista rappresenta, infatti, una serie di valori antitetici a quelli che ha 
riaffermato la scienza moderna al suo nascere, che sono quelli legati all’afferma- 
zione del carattere pubblico, universale e obiettivo della scienza. Del resto l’in- 
dividualismo rivendicato dall’occultismo non è un fenomeno isolato; esso è in- 
timamente collegato con l’impostazione, il metodo e la finalità della ricerca tipi- 
ca delle scienze occulte e che la scienza moderna ha del pari combattuto con 
vigore. Di fronte a testi arcani, oscuri, difficili, i fondatori della scienza moderna 
non hanno rivendicato una conoscenza facile e popolare, ma un sapere difficile 
e complesso, in grado però di essere compreso e accettato da tutti gli uomini 
che vogliono comprenderlo e che a tal fine si muniscono degli strumenti neces- 
sari, per esempio, dalla matematica. Non c’è in essa alcuna preclusione di prin- 
cipio, né alcuna rivelazione privilegiata. Non solo, la scienza, in quanto fa uso di 
un metodo scevro da componenti soggettive ed arbitrarie, è obiettiva; e in quan- 
to universale, deve essere pubblica e ciò costituisce un motivo di validità e di 
sviluppo, dato che suscita critiche, discussioni e quindi avanzamenti. Questi 
elementi sono diventati in seguito valori paradigmatici e costitutivi della com- 
ponente razionalistica della cultura moderna. [G.M.]. 


Berthelot, M.-P.-E. 
1885 Les origines de l’alchimie, Steinheil, Paris, 
Berthelot, M.-P.-E., e Ruelle, Ch.-E. 


1887-88 Collection des anciens alchimistes grecs, 3 voll., Steinheil, Paris; ed. Holland Press, 
London 1963. 


Sistematica locale 232 


Berthelot, M.-P.-E., e altri 
1893 Histoire des sciences. La chimie au moyen dige, Imprimerie nationale, Paris. 
Boll, F. J.; Bezold, C.; e Gundel, W. 
1917 Sternglaube und Sterndeutungs die Geschichte und das Wesen der Astrologie, Teubner, 
Leipzig-Berlin (trad. it. Laterza, Bari 1977). 
Bouché-Leclercq, A. 
1899 L’astrologie grecque, Leroux, Paris; ed. Culture et Civilisation, Bruxelles 1963. 
Cumont, F. 
1912 Astrology and Religion among the Greeks and Romans, Putnam, New York - London. 
Eliade, M. 
1977 Forgerons et alchimistes, Flammarion, Paris 1977? (trad. it. Boringhieri, Torino 1980). 
Festugière, A.-M.-J. 
1944-54 La révélation d’Hermès Trismégiste, 4 voll., Lecoffre, Paris. 
Jung, C. G. 
1944 Psychologie und Alchemie, Rascher-Verlag, Ziirich (trad. it. Astrolabio, Roma 1950); 
nuova ed. 1954. 
Lippmann, E. O. von 
1919-31 Entstehung und Ausbreitung der Alchemie, 2 voll., Springer, Berlin. 
Read, J. 
1936 Prelude to Chemistry; an Outline of Alchemy, îts Literature and Relationships, Bell, 
London. 
Scholem, G. 
1957 Die jiidische Mystik in ihren Hauptstròmungen, Rhein-Verlag, Ziirich (trad. it. Il Sag- 
giatore, Milano 1965). 
1962 Ursprung und Anféinge der Kabbala, De Gruyter, Berlin (trad. it. Il Mulino, Bologna 
1973). 
Yates, F. A. x 


1973 The Rosicrucian Enlightenment, Routledge and Kegan Paul, London (trad. it. Einaudi, 
Torino 1976). 


Alchimia 


Il termine, di origine incerta, designa un insieme di atteggiamenti pratici e 
di clementi teorici assai complesso, il cui aspetto più appariscente concerne la 
trasformazione dei metalli più vili per ottenere la fabbricazione dell’oro e del- 
l’argento, oltre che la preparazione dell’elisir di lunga vita; entrambi gli scopi 
sono presenti nella principale ricerca dell’alchimia, quella della « pietra filosofa- 
le», il prodotto attraverso il quale si riteneva che quei due obiettivi potessero es- 
sere conseguiti. Ma tale ricerca risulta connessa con una visione d’insieme della 
realtà, in cui la materia si unisce allo spirito e l’uomo ha vincoli profondi con 
l'universo. Essa si colloca ad un alto livello di speculazione ed è garantita da una 
lunga tradizione oggettiva, alla quale si accede staccandosi dalla considerazione 
immediata delle cose e ricuperando l’insegnamento segreto di gruppi privilegia- 
ti; per il carattere di totalità e di assolutezza che attribuisce a questa sua visione 
dell’universo, l'alchimia assume un carattere mistico che la pone in un contatto 
problematico con la tradizione religiosa. 

L’alchimia è presente sia nella tradizione culturale dell'Oriente che in quel- 
la dell'Occidente. A ricerche alchemiche avrebbe infatti dato luogo il taoismo in 
Cina a partire dal i secolo della nostra era, per non dire delle analoghe ricer- 
che che facevano parte delle discipline occulte del tantrismo in India. In Occi- 
dente le origini dell’alchimia risalgono alla fase avanzata del periodo alessandri- 
no e della cultura ellenistica; pare infatti che sia stata la città di Alessandria il 
luogo in cui, vicino alle altre scienze e alle arti a impronta cosmologica, anche 
l’alchimia abbia raggiunto la sua sistemazione iniziale; hanno contribuito al suo 
sviluppo l’Egitto e la cultura araba; il suo massimo fiorire si ebbe in Europa a 
partire dal secolo XIII fino a tutto il Seicento. 

Gli storici hanno a lungo ritenuto di poter giustificare la distinzione di due 
fasi diverse nello sviluppo dell’alchimia: l’alchimia artigianale e l'alchimia mi- 
stica o simbolica; la prima avrebbe dato maggior rilievo all’aspetto pratico ed 
artigianale dei procedimenti di trasformazione dei metalli, mentre la seconda 
avrebbe dato luogo ad una complessa attività interiore, collegata con i procedi- 
menti artigianali in forma più o meno diretta e comunque attraverso un ricco 
processo di similitudini e di simbolizzazione. Ma una prospettiva criticamente 
più avveduta tende invece, oggi, a interpretare lo sviluppo storico dell’alchimia 
in forma più unitaria e a considerare l’aspetto simbolico e mistico dell’arte come 
strettamente connessi con i procedimenti artigianali lungo l’intero corso della 
sua evoluzione. 

Sia la cultura greca che la tradizione egiziana sembrano aver contribuito in 
modo rilevante alla prima formazione storica dell’alchimia in Occidente; essa fu 
forse il risultato dell’incontro tra alcune teorie e tecniche relative alla trasmuta- 
zione di un elemento nell’altro, presenti nella scuola aristotelica, e le operazioni 
sui metalli nobili che la casta sacerdotale egiziana aveva circondato di un alone 
di mistero e di sacralità. D’altra parte la cresciuta importanza dei metalli nobili, 
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determinata dall'aumento degli scambi commerciali, unitamente alla diminuita 
attività delle vecchie miniere, si accompagnarono ad una larga diffusione del 
sincretismo religioso ed al crescente interesse per il misticismo; ciò favori la fu- 
sione delle ricerche pratiche sui metalli sia con le teorie riguardanti la trasmuta- 
zione dei metalli vili in metalli preziosi che con la considerazione dei metalli co- 
me componenti della realtà universale. Il mutamento generale che intervenne 
con l’ellenismo, cioè il passaggio da una civiltà più razionale ad una civiltà mi- 
stico-religiosa, poté agevolmente integrare l’aspetto pratico dell’alchimia col suo 
aspetto mistico-simbolico. Cosf Olimpiodoro ci informa che nei primi secoli del- 
l’era cristiana era diffusa la credenza che l'oro corrispondesse al Sole, l’argento 
alla Luna, il rame a Venere, il ferro a Marte, il piombo a Saturno, lo stagno a 
Giove ed il mercurio alla stella dello stesso nome; in tal modo tutta la pratica 
che ha riferimento ai metalli viene collegata con la considerazione dell’intero 
universo e questo stesso viene visto in una prospettiva divina e religiosa. L’alchi- 
mia, come risulta dagli scritti della scuola di Alessandria, non si riduce, dunque, 
ad una semplice raccolta di indicazioni e suggerimenti pratici per ottenere la 
trasmutazione dei metalli; tali pratiche vengono anzi descritte con espressioni 
ermetiche che possono essere comprese soltanto dagli iniziati e sono strettamen- 
te collegate, oltre che ad una prospettiva cosmologica, a una tradizione mistico- 
religiosa. 

Un altro importante problema che riguarda lo sviluppo storico dell’alchimia 
è quello che concerne il suo incontro ed i suoi rapporti con le religioni mono- 
teistiche: il cristianesimo, il giudaismo e l’islamismo. Per un lato, il fatto che 
l'alchimia, pur avendo in comune con le religioni monoteistiche un atteggiamen- 
to di misticismo nei confronti della realtà divina, l’abbia in ultimo identificata 
con la stessa natura, ha consentito un incontro abbastanza pacifico con i vari in- 
dirizzi religiosi, in quanto le concezioni generali dell’alchimia non sono state vi- 
ste in antitesi con le tematiche specificamente teistiche suggerite dalle diverse 
rivelazioni e queste hanno ritenuto di poter assimilare la visione della natura 
che derivava dall’arte e che sembrava poter essere integrata da un ambito reli- 
gioso del tutto specifico. Ebbe luogo cosî un adattamento reciproco: l'alchimia 
fu rinvigorita nei suoi motivi mistici e simbolici, oltre che nel suo carattere in- 
sieme cosmologico e soteriologico; e le religioni monoteistiche arricchirono la 
loro prospettiva soprannaturale di una speculazione naturalistica singolarmente 
ricca e interpretata in chiave mistica. Se poi si tien conto che l'Islam fu anche 
più apertamente interessato del cristianesimo al riconoscimento delle varie arti 
in cui si era organizzata la tradizione della sapienza, si può intendere come il suo 
incontro con l’alchimia sia risultato anche pit facile e spontaneo. D'altra parte, 
però, l'alchimia, come concezione strettamente naturalistica, anche se caricata 
di particolare significazione mistica, poté assumere un indirizzo di velata oppo- 
sizione alla trascendenza religiosa; quanto più quest’ultima si sforzava di libe- 
rare la realtà divina di ogni configurazione desunta dalla realtà dell’universo, 
tanto più trovava nell’alchimia una complessa raffigurazione del divino conse- 
guita attraverso l’intreccio unitario dell'universo e la visione panteistica della 
realtà. Pur appellandosi l'alchimia ad una tradizione superiore di origine divina, 
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essa poteva a volte assumere la struttura di una speculazione oggettiva sulla co- 
stituzione dell’universo e come tale opporsi, in forma pit o meno esplicita o in- 
diretta, agli aspetti più misteriosi ed insondabili della rivelazione religiosa. Si 
deve inoltre tener conto del fatto che, specialmente nella tarda storia medievale 
e agli inizi del mondo moderno, i cultori dell’alchimia si riunirono in raggrup- 
pamenti sociali omogenei che a volte sembrarono opporsi o almeno differenziar- 
si dalle tradizionali associazioni religiose. Di tali gruppi fecero parte nobili e po- 
polani, religiosi e laici, cristiani ebrei e mussulmani, uomini e donne, eruditi e 
semplici artigiani; spesso essi abbandonavano la loro abituale residenza per con- 
durre una vita vagabonda, spostandosi rapidamente da un paese all’altro e mu- 
tando frequentemente il loro nome; con tale atteggiamento sottolineavano di es- 
sere «cittadini del mondo » e davano maggiore importanza alle società segrete in 
cui si raccoglievano gli iniziati, che ai vincoli tradizionali degli stati e delle reli- 
gioni. Quel che è certo è che quando una dottrina più o meno eretica voleva sot- 
trarsi al controllo dell’autorità ecclesiastica o voleva dissimulare il suo dissenso 
teorico o pratico con l’ortodossia religiosa, l’alchimia poteva offrire sia i canali 
di una scienza della natura largamente apprezzata, sia i vincoli sociali di una ri- 
cerca sorretta da ambienti più liberi ed intraprendenti. 

Fu proprio per porre un argine a simili tendenze di uno sviluppo dell’alchi- 
mia autonomo dalla tradizione religiosa che si ebbero, nel corso dell’età medie- 
vale, interventi energici sia dei teologi che del papato. L’alchimia fu a più ripre- 
se condannata; fu in particolare papa Giovanni XXII a lanciare una bolla di 
scomunica contro tutti coloro che coltivavano l’arte alchemica; e l'Inquisizione, 
unitamente ai tribunali secolari, intervenne ripetutamente contro di loro. Ma i 
cultori dell’alchimia si sentivano legati da qualche cosa di molto più importante 
del semplice esercizio di certi procedimenti artigianali; essi si ritenevano come 
membri d’una specie di chiesa nascosta, come degli eletti che, pur essendo igno- 
ti al volgo, erano forniti di poteri divini ed erano depositari di una tradizione sa- 
cra e liberatrice. Si comprende allora come nei momenti di maggiore espansio- 
ne dell’ortodossia religiosa, l'alchimia abbia assunto un ruolo subordinato di vi- 
sione naturalistica e di compendio delle arti della sapienza; sempre pronta, tut- 
tavia, nei momenti di crisi dell’organizzazione ecclesiastica, a tentare il soprav- 
vento, come una generale spiritualità mistico-laica, e come una tradizione uni- 
taria più originale e profonda delle varie confessioni religiose. 

Con la conquista dell’Egitto da parte degli Arabi, nel secolo vu, ha inizio 
quella fase della storia dell’alchimia che è contrassegnata dalla trasmissione del- 
la cultura greco-orientale conservata nella scuola di Alessandria all'Occidente. 
Il più famoso degli studiosi arabi che si distinse in quest'opera di conservazione 
e di trasmissione della cultura greco-egiziana fu il medico ed alchimista Geber; 
si tratta di un personaggio, vissuto probabilmente nel secolo vii o 1x, al quale 
sono stati attribuiti moltissimi scritti sia in arabo che in latino. In verità non pa- 
re che il suo merito vada molto al di là della trasmissione del patrimonio alchi- 
mistico della precedente tradizione; a lui sembra rifarsi comunque una lunga 
serie di medici arabi che sono ricordati come alchimisti; anche Averroè è stato 
considerato uno dei suoi seguaci. Ciò che sembra contrassegnare l'alchimia ara- 
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ba è, comunque, in particolare, oltre all’approfondimento del tema della trasmu- 

tazione dei metalli che viene accentuatamente interpretata come una purifica- 

zione, la connessione del processo della trasmutazione con il significato genera- 

le della medicina; e ciò sia nel senso che la stessa pietra filosofale, U) il grande 

elisir o il magisterium vengono intesi come la vera medicina capace di ottenere la 
trasformazione dei metalli vili in metalli nobili, sia nel senso che la medicina 
della natura ha valore anche come strumento curativo dell’uomo, mentre a sua 
volta la cura delle malattie viene strettamente collegata con la cura della salvez- 

za; di qui la celebrazione che l’alchimia araba fa dell’oro potabile, il quale se da 
un lato assicura proprietà curative eccezionali e tiene il posto della panacea o 
dell’elisir di lunga vita, dall’altro garantisce il legame dell’anima con la più pro- 
fonda realtà della natura e istituisce il passaggio da entrambe allo spirito del 
mondo, di cui è simbolo il metallo incorruttibile che è l’oro. 

In Occidente l’alchimia si affermò per oltre mezzo millennio, dal secolo XI 
al secolo xvII ed ebbe cultori appassionati in Spagna, in Italia, in Francia, in 
Germania ed in Inghilterra; essa fu coltivata specialmente presso le corti che 
gareggiavano nella ricerca della ricchezza; ma conservò anche costantemente il 
suo carattere soteriologico. Nel medioevo il più celebre alchimista fu Arnaldo 
da Villanova, morto nel 1311, le cui Opera omnia furono ripetutamente edite e 
largamente diffuse nel Cinquecento. Che anche in questo periodo Palchimia ab- 
bia conservato il suo carattere composito può essere attestato dalla definizione 
falsamente attribuita a Lullo e nella quale si afferma che essa, se è «una pars 
naturalis philosophiae occultae» che «facit unam artem et scientiam», è d'altra 
parte riconosciuta come «coelica» e volta anche ad un’opera di purificazione spi- 
rituale ed a conseguire una «optima sanitas» [cit. in Giua 1962, p. 506]; e ciò 
anche se Ruggero Bacone insiste in maniera particolare su tutti gli aspetti della 
conoscenza naturale che essa favorisce, come la generazione delle cose dagli 
elementi, la composizione degli umori, la struttura delle pietre e dei metalli e 
la trattazione di molti aspetti della natura di cui non facevano parola gli scritti 
di Aristotele [Speculum alchemiae, cit. in Giua 1962, p. 509]. l 

Grande fioritura ebbe l’alchimia anche nell’età rinascimentale; si colloca 
probabilmente nel Quattrocento la figura alquanto misteriosa del frate alchimi- 
sta Basilio Valentino, al quale furono attribuite molte opere originariamente re- 
datte in lingua tedesca, poi tradotte in latino e quindi pubblicate agli inizi del 
Seicento. Ma l’alchimista più famoso del Cinquecento fu Paracelso, vissuto 
fra il 1493 ed il 1541; i suoi molti scritti illustrano l’opera del medico inteso co- 
me guaritore di anime e di corpi, come conoscitore dei segreti legami che strin- 
gono il mondo degli astri con la realtà della terra, come mediatore attivo fra la 
natura e gli uomini, e fra gli uomini e Dio. In verità, se si tien conto del fatto 
che il pensiero rinascimentale, per alcuni suoi lati più spiccatamente polemici, 
mira a prendere le distanze dalla tradizione intesa in modo dogmatico e paradig- 
matico, per dare maggior rilievo ad una libera indagine sia riguardo alla natura 
che nei confronti dell’uomo, si potrebbe essere spinti ad accentuare una netta 
opposizione tra lo spirito che anima l’alchimia e l’indirizzo generale del Rina- 
scimento. Ma non si può dimenticare, d’altra parte, il rilievo cosmologico ed an- 
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che mistico che assume il naturalismo del Rinascimento; né la cultura di questo 
periodo realizza un distacco brusco e radicale nei confronti d’una tradizione on- 
tologico-mistico-religiosa precedente; per non dire dell’importanza che riveste, 
nel Cinquecento, il ricupero del patrimonio classico e delle sue principali com- 
ponenti sistematiche. La tradizione aristotelica ha influito, come è noto, in mo- 
do preminente sulla formazione dello spirito del Rinascimento; e si tratta, anco- 
ra una volta, di una formazione ad indirizzo naturalistico, in cui riemergono i 
temi dell’averroismo e si coltiva una visione in cui prende corpo un’accurata di- 
stinzione dell’ambito e della tradizione pit strettamente religiosa dalla conside- 
razione più propriamente «filosofica» ed autonoma della realtà mondana. Anche 
la tradizione platonica ha tuttavia un rilievo primario nella formazione della cul- 
tura rinascimentale, alla quale ha trasmesso una rilevante tensione unitaria, par- 
ticolarmente idonea a collegare tra loro macrocosmo e microcosmo, uomo e uni- 
verso, oltre che a saldare la visione di insieme dell’universo con la tradizione re- 
ligiosa. Nessuna meraviglia, allora, che anche nel Cinquecento e, forse, partico- 
larmente in quest’età, l'alchimia abbia accentuato, col suo carattere naturalisti- 
co, la sua struttura mistica e spirituale. Non soltanto essa conserva il suo carat- 
tere di ars sacra; ma l’alchimista si presenta come la personalità fornita di po- 
teri superiori, capace di risalire alle origini del mondo e della vita sia col pensie- 
ro che con l’azione produttiva, con l’intento di promuovere quella ricostruzione 
dell’uomo e della natura che sono decaduti per una colpa originale; egli promuo- 
ve dunque una nuova redenzione, nella quale rientrano a pari titolo il mondo 
dell’uomo e la realtà della natura. La trasmutazione dei metalli in oro, la scoper- 
ta della medicina che guarisce tutte le malattie e riporta l'organismo alla sua in- 
tegrità originaria non sono che le manifestazioni più appariscenti di un processo 
più vasto, in cui si afferma l’unità del mondo con Dio e di entrambi col destino 
dell’uomo. 

È dunque nel Rinascimento e nei decenni che hanno precorso e preparato la 
nascita della scienza moderna che anche l’alchimia ha conosciuto il suo massimo 
sviluppo; non soltanto essa fu largamente coltivata nell’ambito della cultura eu- 
ropea, ma la sua importanza fu anche sottolineata dalla stampa di vastissime rac- 
colte di testi alchemici di tutti i tempi. L’alchimia, come una concezione prati- 
co-cosmologico-religiosa della realtà, ha praticamente cessato di esistere con 
l'avvento della chimica scientifica, cioè con l’opera di Boyle, di Lavoisier e di 
Dalton. In verità esistono ancor oggi l’Ecole hermétique de Paris e la Société 
alchimique de France; ma si tratta, ormai, di sopravvivenze avulse dal contesto 
storico della cultura contemporanea, che è rivolta, nel suo insieme, in direzioni 
del tutto estranee a quelle promosse dall’alchimia fino al Settecento. Ma nella 
scomparsa dell’alchimia si deve vedere il risultato, oltre che del costituirsi della 
moderna scienza della chimica, del diffondersi della mentalità dello scientismo 
e del razionalismo moderni. Non si può certo pretendere, quindi, come ha fatto 
l’illuminismo seguito poi dal positivismo e dalle rinnovate correnti dello scien- 
tismo contemporaneo, di interpretare tutta la vicenda storica dell’alchimia come 
un semplice antecedente precorritore della chimica moderna; ciò ha perfino in- 
dotto molti studiosi a ricercare negli sviluppi dell’alchimia soltanto gli antece- 
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denti più o meno remoti delle successive scoperte di tale scienza. È in tale pro- 
spettiva che si è dato rilievo soltanto agli aspetti artigianali dell’alchimia e sì è 
dato un significato puramente negativo a tutto il contesto del «magisterio » che 
a quelli non poteva in alcun modo essere assimilato. E poiché tutta la preistoria 
della scienza fu interpretata alla luce dell’equivoco concetto di superstizione 
e della credenza fantastica, si ritenne che soltanto una grossolana mentalità im- 
maginativa e magica, chiamata a coprire ed a mistificare la concreta aspirazione 
degli uomini a fabbricare l'oro ed a dominare per suo mezzo la vita economica, 
avesse potuto dar origine ad una tanto strana mescolanza di concrete esperienze 
artigianali e di spropositate immaginazioni come quelle che si sono storicamen- 
te raccolte nel tessuto dell’alchimia. Tale semplicistico modo di intendere lo svi- 
luppo storico dell’umanità, per cui essa sarebbe passata da un lungo periodo di 
tenebre e di ignoranza alla chiarezza definitiva della ragione, ha fatto si che molti 
abbiano cercato di spiegare la lunga presenza dell’alchimia per oltre un millen- 
nio nell’ambito di civiltà diverse con la semplice incidenza psicologica di un’il- 
lusione o col risultato di un inganno. 

Più recentemente la psicologia del profondo ha ritenuto di aver scoperto nel 
mondo delle immagini alchimistiche una conferma della propria dottrina del- 
l'inconscio collettivo [Jung 1944]; secondo tale interpretazione l’alchimista, nel- 
la sua aspirazione alla fabbricazione dell'oro, non farebbe che dare forma alle 
forze istintive dell'inconscio che si annida nel seno stesso della collettività; se 
tale prospettiva va giustamente al di là delle immediate operazioni pratiche per 
dare rilievo alla ricca esperienza interiore che le accompagna, se inoltre sottoli- 
nea che tale esperienza sembra calata nel profondo del soggetto, come a livello 
inconscio, rischia poi di attribuire ad un informe fondo psichico quello che, per 
contro, l’alchimista avverte come l’espressione più elevata della sua vita spiri- 
tuale, superiore al livello immediatamente razionale; gli alchimisti che questa 
interpretazione indica come strumenti passivi di spinte psichiche inconsapevoli 
hanno per contro inteso se stessi come operatori responsabili di una sintesi cul- 
turale, pienamente esplicita e significativa. 

Solo la prospettiva criticamente più avveduta della recente antropologia cul- 
turale, unitamente ad una più adeguata comprensione della realtà storica, è 
in grado di indicarci in modo più compiuto il significato dell’alchimia nella sto- 
ria dell’uomo. In linea generale l’alchimia ha fornito una visione dell’universo e 
del suo rapporto con la vicenda dell’uomo che la scienza moderna; nella sua cre- 
scente specializzazione e nella sua preoccupazione di aderire in modo sempre 
più compiuto alla varietà dell'esperienza, ha abbandonato e che oggi, in seguito 
al distacco critico dalle pretese di assolutezza della scienza stessa, l’uomo con- 
temporaneo torna a proporsi, anche se in termini profondamente mutati. 

Un primo aspetto della significazione cosmologica dell’alchimia riguarda la 
materia e lo spirito ed il loro rapporto. Solo con la filosofia cartesiana la materia 
fu considerata nel suo isolamento dallo spirito e questo fu identificato col pen- 
.siero; la materia divenne allora massa inerte, impenetrabile allo spirito, pura 
quantità ed estensione. L’alchimia dà rilievo, per contro, al contenuto qualitati- 
vo delle cose e pertanto a quei loro aspetti che si sottraggono sia alla misura che 
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alla descrizione analitica; perciò non riconosce né una realtà puramente mate- 
riale, né una realtà puramente spirituale; materia e spirito sono connessi tra lo- 
ro come la materia e la forma, come un principio limitativo e recettivo che si 
misura con un principio attivo ed operante. In questa prospettiva l’ordine natu- 
rale e quello umano spirituale non risultano contrapposti, ma strettamente uni- 
ficati: il destino dell’uomo si prolunga nella vicenda naturale e questa si arric- 
chisce di profondi significati spirituali. 

L’alchimia non propone soltanto un avvicinamento, qualitativamente signi- 
ficativo, del macrocosmo col microcosmo, dell’universo con l’uomo, ma nella 
comprensione della realtà universale dà preminenza al legame con l’intero. Gli 
alchimisti non soltanto caratterizzano i metalli con gli stessi simboli dei pianeti, 
ma ritengono anche che, nell’intero, «l’inferiore somiglia al superiore ». Sotto ta- 
le rispetto, anzi, astrologia ed alchimia stanno tra loro come cielo e terra; e men- 
tre gli astri esprimono le varie operazioni del principio attivo e spirituale nella 
sua discesa dal cielo verso la terra, i metalli costituiscono il frutto del principio 
recettivo e limitativo nella sua espansione iniziale verso il cielo. «Nel binomio 
pianeti e metalli, — scrive Titus Burckhardt [1960], — possediamo una sorta 
di gamma ontologica a cui riferire tutti gli aspetti della natura, e questo non 
vale soltanto per la natura esteriore, il macrocosmo, bensi anche per il micro- 
cosmo, per l’uomo nella sua natura psicofisica» (trad. it. p. 66). Gli astri ed i 
metalli sono tenuti insieme pertanto sia dal carattere integrativo che rivestono 
1 due principî, l’attivo ed il passivo, sia dalla forma complementare della loro 
espansione, discendente ed ascendente. 

Il mondo, oltre che avere una struttura unitaria, risponde al criterio della 
«circolarità»; è quello che gli alchimisti chiamano «trasformazione delle natu- 
re» o «ciclo degli elementi». « Attraverso la corpificazione, — scrive Sinesio, — il 
volatile diventa solido, lo spirituale corporeo, il liquido compatto, l’acqua fuoco 
e l’aria terra, sicché i quattro elementi rinunciano alla propria natura per tra- 
sformarsi, nel corso del ciclo, l’uno nell’altro»; al punto che «come all’inizio vi 
era Uno solo, cosî anche in questa opera tutto parte da Uno e ritorna a Uno»; 
€ ciò appunto «si intende per ritrasformazione degli elementi» [cit. in Burck- 
hardt 1960, trad. it. p. 83]. Ogni elemento è se stesso ed è, ad un tempo, al- 
tro da se stesso, all’interno della circolarità dell’universo; il simbolo più chiaro 
di tale circolarità è la trasformazione alla quale va incontro un singolo elemento 
o minerale quando diviene successivamente liquido, volatile e poi solido; senza 
dire dei quattro processi tanto insistentemente trattati negli scritti alchimistici: 
la purificazione delle sostanze, il loro dissolvimento, la coagulazione e la lega; 
o dei processi di trasformazione ben più numerosi che sono indicati nella Summa 
perfectionis di Geber e che comprendono: volatilizzazione o sublimazione, de- 
scensione, distillazione, calcinazione, coagulazione, riduzione, ecc. [ibid., p. 80]. 
Tutti questi processi fanno pensare ad una materia prima del mondo che, re- 
stando immodificata, assuma tutti gli stati e le forme possibili. 

La materia prima non è poi tanto da intendere come un vago ed oscuro prin- 
cipio irrazionale ed inconscio; essa viene piuttosto considerata come un fondo 
plastico ed indeterminato capace di svolgersi in tutte le forme e garante ultimo 
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della struttura unitaria del mondo, nonché dell’infinito mutare delle sue guise. 
Se tuttavia la materia prima permane nella sua immobilità, la natura è il princi- 
pio che la muove e che agisce in essa; da tale azione traggono la loro origine i 
due aspetti principali dell'essere, l’aspetto positivo e quello negativo, il dono 
dell’esistenza ed il suo limite. 

L’universo è comunque attraversato, anziché dall'azione personale di Dio, 
come nella prospettiva teologica, dalla forza impersonale della natura. La natu- 
ra pervade tutti gli esseri e l’uomo tra essi; essa è l’energia inesauribile che spin- 
ge all’attuazione le possibilità che sono intrinseche sia nelle cose che nell'uomo; 
e nell’uomo essa opera distinguendosi dalla libera energia della volontà ; per un 
lato il suo operare conserva un aspetto di fatalità, per l’altro esso riveste il signi- 
ficato' dell'ordine e del ritmo che raggiungono quasi il livello della produzione 
libera e finalizzata. Il rapporto della natura con Dio è sia di trascendenza che di 
immanenza; per un lato la natura è l’ordine stesso in cui si esprime in forma 
concreta la realtà trascendente di Dio ed allora, in questa prospettiva, ogni sin- 
golo essere rientra nel piano divino del mondo; è ovviamente questo l’aspetto 
della realtà divina che più direttamente interessa l'alchimia; la prospettiva di 
Dio che non si esprime nell’universo o che non viene messo in relazione con lo 
sviluppo della creazione è, per l'alchimia, più un residuo religioso che la veduta 
specifica dell’arte. 

La natura promuove un ininterrotto incontro di forme, come anche la loro 
dissoluzione; e la dissoluzione di una serie è il principio della costituzione di 
una serie nuova, al modo stesso in cui il modellarsi di un nuovo incontro di for- 
me è la premessa per un'ulteriore distruzione. L'alchimista, del resto, agisce co- 
me la natura; egli segue il principio solve et coagula e ciò sia con riferimento 
al mondo delle cose che con riguardo alla vita dell'anima; in ogni caso può agi- 
re soltanto in accordo con la natura, in modo che l’iniziativa umana, per suo 
mezzo, si conformi al ritmo del cosmo. Il processo assimilativo e quello distrut- 
tivo non sono poi due processi assolutamente contrari, ma si integrano recipro- 
camente; la natura dà dunque luogo a contrasti nel suo interno e sprigiona da 
sé sia una forza liberatrice e costruttiva sia una forza caotica e disgregatrice. 

L’universo viene colto dall’alchimia tanto nella sua radicale unità e nella sua 
feconda base materiale, quanto nelle interne articolazioni delle sue parti. Nella 
sua unità, l'universo costituisce un organismo vivente; «il mondo, — ripete l’al- 
chimia con il neoplatonico Giamblico, — è un animale vivente, in cui tutte le 
parti, per quanto distinte tra loro, sono legate in modo necessario » [cit. in Hu- 
tin 1975, p. 61]; né il materialismo può essere dissociato da un generale vitali- 
smo; infatti tutto ciò che esiste ha un’anima e la vita accompagna, con uno svi- 
luppo continuo, l’intera espansione della realtà. Eppure, all’interno di tale unità, 
si configurano simpatie ed antipatie, incontri ed opposizioni che si richiamano 
tutti a due principî complementari, il principio attivo e maschile ed il principio 
passivo e femminile. Il dualismo sessuale diviene cosi, secondo un’antica tra- 
dizione, il principio esplicativo sia dell’opposizione e del contrasto che della 
sua integrazione e del suo superamento. 1a i 

I punti di maggiore rilievo che lo spirito unitario dell’alchimia unisce stret- 
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tamente tra loro, nonostante l’apparente distanza, sono quelli costituiti dal co- 
smo e dall'uomo. L’universo e l’uomo sono costruiti secondo lo stesso piano di- 
vino: esso consente di collegare tra loro le tre persone in Dio, i tre principî ma- 
teriali della natura (lo zolfo, il sale ed il mercurio) e i tre principî che formano 
l’essere umano, cioè il corpo, lo spirito e l’anima. L’uomo presenta, in partico- 
lare, una corrispondenza con le varie parti dell'universo ed è costruito in base 
alle sue stesse leggi; due triangoli equilateri intrecciati tra loro rappresentano 
appunto, nella criptografia degli alchimisti, la perfetta corrispondenza di macro- 
cosmo e microcosmo; la nascita dell’uomo è analoga a quella dell’universo tan- 
to che, a giudizio di Paracelso, «lo studio della matrice è anche la scienza del- 
la genesi del mondo» [1537, ed. 1589-91 p. 87]; cosîf come d’altra parte il 
dualismo universale ha una perfetta corrispondenza, a livello umano, nella se- 
parazione dei sessi. 

La corrispondenza di macrocosmo e microcosmo si fa valere anche nel sen- 
so che la perdita da parte dell’uomo della sua condizione originaria viene inter- 
pretata come l’intervento della disunione, della contrapposizione, mentre il ri- 
cupero del completamento del proprio essere viene interpretato come la ricon- 
ciliazione delle due forze che, per essere in conflitto tra loro, dànno origine alla 
sua incapacità; disunione interiore e disunione organica non sono poi che aspet- 
ti dello stesso processo. 

Nessuna rigorosa separazione, nello statuto dell’alchimia, tra un ambito spe- 
cificamente teorico ed una dimensione più strettamente pratica; la concezione 
cosmologica dell’alchimista non si può, infatti, isolare dal suo forno, nel quale 
egli affronta sempre nuovi procedimenti di trasformazione della materia, con- 
trollando accuratamente, con pazienti ed interminabili ripetizioni, la loro rego- 
larità. Parte integrante del compito dell’alchimista era la stessa costruzione dei 
suoi apparecchi; con essi operava su un gran numero di sostanze appartenenti 
ai tre regni della natura; si trattava delle operazioni più diverse, dalle più sem- 
plici alle più complesse, con variazioni regolari di calore; tutte le operazioni era- 
no tuttavia rivolte, come a risultato finale, alla produzione della « pietra filoso- 
fale», «una pietra sempre più rossa, trasparente, fluida, liquefacibile, che può 
penetrare il mercurio e tutti i corpi duri o teneri e trasformarli in una sostanza 
idonea a produrre l'oro; essa guarisce il corpo umano da tutte le debolezze e gli 
rende la sanità; grazie ad essa si può forgiare il vetro e colorare le pietre prezio- 
se con un rosso brillante come il rubino » [cfr. Hutin 1975, p. 91]. Alcuni alchi- 
misti hanno ritenuto possibile perfino la creazione artificiale di un essere umano: 
è la dottrina dell’komunculus trattata soprattutto da Paracelso nel suo De natura 
rerum, sia che egli abbia inteso designare in modo allegorico in tal maniera la 
pietra filosofale, o che abbia avuto di mira un mito prometeico di ancora più 
ampie e imprevedute conseguenze. 

È questo intenso impegno pratico ed operativo a differenziare l'alchimia da 
altri indirizzi più spiccatamente speculativi e contemplativi; nell’alchimia infat- 
ti non si tratta soltanto di inseguire, nelle sue implicazioni astratte, una visione 
cosmologica, quanto anche di saggiarne insistentemente i concreti suggerimenti 
in una manipolazione multiforme ed attiva dei corpi e degli elementi; il quadro 
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teorico generale non fa parte per se stesso, ma viene continuamente messo al- 
la prova come criterio direttivo di operazioni di trasformazione del mondo. Le 
operazioni di trasformazione dell'anima si accompagnano alle trasformazioni 
della natura; in questa ambivalenza pratica ed astratta il piombo rappresenta 
lo stato caotico sia del metallo che dell’uomo nella sua interiorità, come l’oro 
esprime la perfezione sia della realtà metallica che di quella umana; tutte le altre 
condizioni costituiscono soltanto delle tappe intermedie ed imperfette sul cam- 
mino che conduce alla condizione di stabilità e di perfezione. 

L’alchimia ha non pochi elementi in comune con le varie esperienze misti- 
che. Essa mira, per esempio, non tanto ad una conoscenza intellettualmente con- 
trollata, quanto ad una comprensione unitaria e totale, che è insieme conoscenza 
e saggezza, intelletto e penetrazione intuitiva. Essa sviluppa una penetrazione 
speculativa delle connessioni misteriose dell’universo, favorita da elementi sim- 
bolici e da rappresentazioni allusive; interi scritti alchemici sono composti esclu- 
sivamente di figure allegoriche che sostituiscono interamente la parola; larga- 
mente utilizzati sono anche i racconti mitologici che vengono riempiti di si- 
gnificazioni ermetiche; fino alla vera e propria criptografia che si giova di lette- 
re e di cifre, di alfabeti speciali e della scrittura a rovescio. 

Ma l'alchimia si stacca dalla mistica più propriamente rivolta all'esperienza 
della penetrazione intima della realtà di Dio; più che al conseguimento di una 
intima compenetrazione con gli aspetti trascendenti della realtà divina, essa mi- 
ra al ristabilimento di una condizione originaria della natura umana, prima che 
abbia inizio il suo singolare rapporto con Dio; è la stessa realtà originaria e in- 
tegra dell’uomo che deve essere riguadagnata e ricostituita; solo la vicenda di 
tale ricostituzione riguarda in modo diretto l'alchimia, la quale ha pertanto con 
la teologia e con la religione quel duplice ed a volte ambiguo rapporto che sopra 
si è ricordato; insomma, l’alchimia può sia prescindere dalla prospettiva religio- 
sa lasciandosi integrare in essa, sia esprimersi in senso contrario ad essa; ed en- 
trambe le posizioni sono possibili in quanto l’arte delinea un ambito operativo 
e teorico il quale non ha come primo ed essenziale il riferimento teologico, ben- 
sf quello cosmologico. 

Non si può nemmeno dire che l'alchimia si proponga una prospettiva imme- 
diatamente morale, in quanto la trasformazione dell’anima a cui tende non vie- 
ne perseguita come proposito volontario e libero, ma viene considerata come un 
capitolo della vicenda dell’intero universo e del dramma che si svolge per la sua 
liberazione. L’alchimia, osserva ancora il Burckhardt [1960], «si comporta come 
una scienza o un’arte della natura, dal momento che ogni stato della coscienza 
interiore per essa non è altro che un’espressione dell’unica ‘natura’ che com- 
prende sia le forme esteriori visibili e corporee che quelle interiori e psichi- 
che» (trad. it. p. 26). 

Per bene intendere, nei suoi complessi equilibri, il magistero alchimistico, 
non conviene dunque accentuare più del necessario gli aspetti soggettivi della 
sua iniziativa di liberazione 0, almeno, non conviene che di essa siano più del 
dovuto accentuati gli spunti immediatamente individuali e passionali; non è la 
via dell'amore, indicata da altre esperienze mistiche, che l’alchimia percorre, 
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quanto piuttosto la via della conoscenza, anche se, come si è acéennato, di una 
conoscenza che non ha certamente il carattere controllato verificabile ed astrat- 
to della scienza moderna, quanto invece quello più pregnante e qualitativo della 
conoscenza che è anche salvezza e liberazione, cioè, più propriamente, grosi. Si 
tratta in ogni caso di una graduale coestensione all’intero regno dell’essere e per- 
tanto di una adeguazione ontologica di fondo, e non già della vicenda più o me- 
no drammatica del soggetto e della sua individualità. 

Un punto nel quale l’alchimia sembra contrapporsi in modo più immediato 
allo spirito della scienza moderna è quello che concerne il carattere privilegiato 
e non comune della comprensione cui essa si richiama; ma lo scopo di tale pro- 
cedimento non va tanto ricercato nell’urgenza di immediate preoccupazioni pra- 
tiche, quanto nell’istanza di dar luogo ad uno stacco preciso tra l'apparenza im- 
mediata delle cose ed il significato letterale del linguaggio da un lato e il proces- 
so capace di introdurci nella struttura ontologica universale. L’alchimia com- 
porta l’adozione di «una certa via» e di «una certa regola»; esse possono essere 
intese soltanto da coloro che sono «illuminati dalla sapienza»; a voler invece in- 
terpretare la tradizione alchimistica «secondo il significato consueto delle paro- 
le» ci si sperderebbe « nelle vie di un labirinto senza mai più trovarne l’uscita» 
[Artefio, cit. in Burckhardt 1960, trad. it. p. 28]. Nella sua Summa Geber 
scrive: «Quest’arte non dev'essere celata sotto parole oscure, ma neppure essa 
deve essere illustrata tanto chiaramente da essere comprensibile a tutti. Per que- 
sto io la insegno in modo che non resti celata ai sapienti, nonostante che essa par- 
rà alquanto oscura agli spiriti mediocri; gli stolti ed i folli non ne comprenderanno 
niente» {cit. in Burckhardt 1960, trad. it. p. 28]. Non soltanto si ribadisce 
dunque la globalità della tradizione alchemica che non consente che la consi- 
derazione esteriore e pratica venga isolata da quella interiore e conoscitiva, ma 
si precisa altresi che essa comporta una disciplina rigorosa, in cui l'immediata 
espressione soggettiva deve essere purificata mediante un faticoso e specifico ap- 
proccio all'orizzonte cosmologico ed alla sua struttura reale. Si sono volute cosi 
prendere le distanze da quanti avrebbero desiderato coltivare l’arte col proposi- 
to di ottenere una vita lunga, priva di infermità, e di possedere una quantità d’o- 
ro e d’argento maggiore di quella posseduta da tutti i potenti della terra. Queste 
finalità che, in una prospettiva immediata, potevano ingenerare antagonismi 
e passioni, pericolose illusioni e deviazioni, dovevano essere dunque problema- 
tizzate fin dall’inizio con la prospettiva globale dell’arte, legata alla sua propria 
disciplina, conoscitiva e pratica, aperta più alla ricerca che al possesso, all’assun- 
to universale più che alle prospettive egoistiche. 

Certamente la scienza moderna si è venuta costituendo con procedimenti 
che, per molti rispetti, si contrappongono alle prospettive cosmologiche dell’al- 
chimia; non si può, però, dimenticare che, alle sue origini, la scienza non ha ri- 
nunciato a vaste connessioni cosmologiche, e pertanto ad una considerazione 
unitaria dell'universo; la scienza moderna delle origini non è infatti da confon- 
dere con gli svolgimenti strettamente tecnici ed operativi delle fasi successive, 
col processo di una specializzazione sempre pi settoriale, infine con la perdita, 
spesso, della dimensione culturale unitaria del sapere scientifico. Cosi come è 
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vero che la scienza si è collocata, alla sua origine, in un contesto di finalità uma- 
ne altamente universali, in una prospettiva di connessione stretta dell’uomo con 
la realtà naturale e con una visione di liberazione dell'universo che ne ha deter- 
minato il significato non antropomorfico. 

Inoltre, se può parere che la scienza moderna sia sorta in antitesi alla visione 
circolare della realtà sostenuta dall’alchimia, il suo ulteriore sviluppo ha mostra- 
to come essa abbia finito per ricuperare, al di là di una determinazione eccessi- 
vamente rigida di confini e di salti, una considerazione più continuistica e glo- 
bale, aperta ad integrazioni ed a connessioni impensate ed innovatrici. Se un ca- 
rattere particolare contraddistingue la scienza dei nostri giorni, pare che esso sia 
quello di accompagnare al raffinamento dell’analisi la ricerca delle connessioni, 
la scoperta delle ambivalenze e della pluralità dei significati, la ricerca di una 
sorta di rinnovata circolarità sia della cultura che del mondo reale. 

La scienza moderna, nel suo sviluppo più complesso quale può essere colto 
nel nostro tempo, si apre dunque ad una qualche similitudine con l'ormai ab- 
bandonato quadro teorico dell’alchimia; e ciò oltre che per alcuni assunti più 
generali, anche con riferimento ad un contesto di tecniche di verifica delle uni- 
formità statistiche, oltre che con riguardo all’ampiezza dell'orizzonte della spe- 
rimentazione. Per altri rispetti, invece, la scienza moderna si è costituita e si 
mantiene in opposizione con lo statuto teorico e pratico dell’alchimia. Tale op- 
posizione si può cogliere, con maggiore evidenza, tra le strutture quantitative 
della scienza moderna e la tradizionale impostazione qualitativa in cui l’alchi- 
mia si schiera con un’arcaica filosofia della natura; per non dire del vasto qua- 
dro simbolico ed allusivo di cui si avvale l’alchimia in contrapposizione col lin- 
guaggio più rigoroso e controllato della scienza; né si può trascurare il nesso in- 
trinseco di conoscenza e di intervento operativo che oggi si viene svolgendo at- 
traverso una più cauta distinzione dei momenti dell’indagine scientifica, o il con- 
figurarsi di una più insistente richiesta di esplicite motivazioni umane di fronte 
al rischio di uno svolgimento autonomo, e in parte meccanico, della componen- 
te conoscitiva. 

Il passaggio dall’alchimia alla odierna considerazione unitaria dell’universo 
ha dato luogo, certamente, a profonde trasformazioni; ma, come accade in ogni 
reale svolgimento storico, anche le posizioni più lontane e contraddittorie si col- 
legano con un filo di continuità e di integrazione; è questo filo a costringerci a 
considerare la vicenda dell’alchimia come qualche cosa di diverso da un colossa- 
le errore o pregiudizio della storia, e pertanto ricca di un significato più ampio 
e costruttivo. [M. p. P.]. 
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Gli articoli magia e astrologia costituiscono un’integrazione necessaria di alchi- 
mia. Non esiste infatti una rigida divisione dottrinale tra l’alchimia e le altre discipline 
occulte. I principî costitutivi sono sostanzialmente gli stessi, e si collegano direttamente a 
quelli delle filosofie naturali a sfondo mistico e religioso (cfr. natura, filosofia/filosofie); 
tipico ad esempio il tema del rapporto macrocosmo/microcosmo; diversi sono invece 
gli scopi operativi e gli esiti concreti. Per quanto concerne il contenuto osservativo ed em- 
pirico dei testi alchimistici, una tradizione storiografica ormai consolidata sostiene che gli 
alchimisti hanno in qualche modo costituito i materiali ed il quadro operativo entro cui si 
sono sviluppate le prime moderne ricerche di chimica. Ma rispetto alle discipline scien- 
tifiche propriamente dette (cfr. scienza), l’alchimia si pone in una posizione sostanzial- 
mente diversa; la contrapposizione si manifesta soprattutto nel fatto che usa metodi 
non rigorosi e segreti (cfr. metodo, esoterico/essoterico) e persegue finalità che sono 
individuali e non intersoggettive. 


Astrologia 


L’astrologia è una visione generale e unitaria della realtà, in cui particolari 
aspetti e situazioni del mondo degli astri sono considerati nei loro rapporti con 
il mondo degli uomini ed in particolare con il destino e le vicende dei popoli; 
tali rapporti non riguardano soltanto la possibile considerazione unitaria di 
fenomeni celesti da un lato e di fatti e vicende umane dall’altro, con un intento 
prevalentemente esplicativo-causale, ma giustificano anche delle congetture su 
eventi futuri e delle previsioni profetiche. 

Due sembrano pertanto essere i criteri di fondo ai quali obbedisce la com- 
plessa combinazione di istanze conoscitive e di esigenze pratiche in cui sfocia 
l'astrologia: anzitutto la convinzione dell’unità del cosmo, in cui non è possi- 
bile separare il cielo dalla terra, il mondo degli astri dal mondo terrestre, il 
mondo superiore da quello inferiore; a espressione di questo motivo si può 
assumere l'affermazione di Aristotele il quale dichiara che «questo mondo è 
legato in modo necessario ai movimenti del mondo superiore. Ogni potenza, 
nel nostro mondo, è governata da quei movimenti » [Meteorologica I, 339a]. Ma 
lo stesso concetto, prima che da Aristotele, era stato espresso anche da Platone 
che nel Timeo aveva messo in particolare rilievo gli stretti legami che percor- 
rono, nel suo insieme, l’intero universo. Né Platone ed Aristotele, su questo 
punto, esprimevano punti di vista personali, quanto piuttosto davano una tra- 
duzione concettuale ad una persuasione che derivava al pensiero greco dalla 
precedente tradizione orientale. Per la nostra formazione moderna, abituata dallo 
sviluppo della mentalità scientifica a considerare i singoli aspetti della realtà 
nella loro distinzione, la considerazione unitaria dell'universo è diventata poco 
più che una semplice espressione; ma nelle civiltà orientali e poi nella civiltà 
greca ed ellenistica la visione unitaria dell’universo corrispondeva ad una reale 
esigenza di unificazione delle conoscenze e, più ancora, ad un criterio di con- 
tinuità nella considerazione della realtà. Il secondo criterio a cui si ispira l’astro- 
logia concerne più propriamente l'interesse per le grandi vicende storiche, la 
convinzione pertanto che esse non siano casuali e che quindi siano strettamente 
connesse con la struttura dell’universo, la cui conoscenza può mettere l’uomo 
in condizione di influire sullo sviluppo del futuro; è un’aspirazione pratica ed 
attiva che cosi si esprime, di partecipazione allo svolgimento dei grandi eventi 
della storia, un modo embrionale ed originario di porre l'esigenza di una loro 
razionalità, di una loro rispondenza alle aspirazioni dell’uomo. 

Circa il primo punto, è interessante chiarire quale sia stato, dal punto di 
vista storico, il rapporto tra la nascita dell’astrologia e quella dell’astronomia. 
.Con l’affermarsi della scienza moderna, si è anche affermata l'opinione corrente 
che l’astrologia abbia preceduto l’astronomia; e ciò in rispondenza ad uno svi- 
luppo logico il quale vorrebbe che prima si sia affermata l’astrologia, come co- 
struzione arbitraria e superstiziosa, e poi si sia imposta, in modo definitivo, 
la costruzione scientifica e razionale dell’astronomia. In verità astronomia ed 
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astrologia sono nate simultaneamente, anche se per vie e su indirizzi diversi; 
e può essere significativo ricordare, per esempio, che Claudio Tolomeo è ad 
un tempo l’autore dell’ Almagesto e del Tetrabiblos, cioè da una parte dell’opera 
che è stata alla base della scienza astronomica per mille e quattrocento anni e 
dall'altra dello scritto che divenne la Bibbia dell’astrologia per l'Islam e per la 
latinità. Se per un verso l'astrologia si è valsa di molte delle conoscenze fissate 
attraverso la scienza astronomica, per l’altro quest’ultima ha svolto la sua con- 
siderazione dei fenomeni celesti in una prospettiva diversa da quella cosmolo- 
gica dell’astrologia; fin dalle origini, insomma, si può dire che intervenga la 
distinzione tra una considerazione più delimitata dei fenomeni celesti, consi- 
derati per se stessi ed alla luce principalmente della disciplina matematica, ed 
una considerazione che guarda ai fenomeni celesti nella prospettiva dell’unità 
dell’universo e con particolare attenzione alla connessione di essi con la realtà 
che si svolge sul mondo terrestre. Del resto si ispira alla compatibilità delle 
due prospettive, anche se diverse, dell'astronomia e dell’astrologia, quanto ebbe 
a dire Keplero, agli inizi della scienza moderna: pur prendendo posizione cri- 
tica contro le molte degenerazioni dell’astrologia, egli ebbe infatti a riconoscere 
che l’influsso degli astri sulla Terra era un criterio generale che non si poteva 
mettere in discussione. La vicenda storica dell’astrologia è dunque legata, sia 
nel suo nascere che nel suo estinguersi, all’affermarsi ed al venir meno della 
considerazione unitaria del cosmo, e non tanto allo sviluppo contrario dell’a- 
stronomia; la stessa rilevanza dell’astronomia è piuttosto da mettere in rela- 
zione con il generale affermarsi dello spirito scientifico e pertanto con la stessa 
crisi di quello spirito cosmologico in cui l’astrologia crebbe e si sviluppò. 

Nella seconda direzione accennata, è da sottolineare lo spirito pratico che 
anima l'astrologia, a confronto del prevalente interesse teorico che si viene 
affermando nell’astronomia. Gli spunti pratici, che sono stati presenti anche alle 
origini di quest’ultima, si sono gradualmente attenuati nel corso del suo svi- 
luppo, mentre in quello dell’astrologia essi hanno moltiplicato la loro impor- 
tanza. Non soltanto si può ricordare che, presso i Babilonesi, l'astrologia ebbe 
probabilmente origine da una funzione cronologico-calendariale e da una fun- 
zione topografica, entrambe di carattere sacro; ma in questa direzione si è 
giunti molto presto alla predizione delle vicende umane. Fin dalle sue origini 
nella Mesopotamia, intorno al 2500 a. C., l'astrologia dà luogo a delle predi- 
zioni che si collocano accanto a quelle ottenute attraverso l’ispezione dei vi- 
sceri degli animali; le più antiche tavolette caldee che noi conosciamo trattano 
di presagi celesti e pongono il problema dell’influsso del cielo sulle vicende po- 
litiche di grande momento. Non si deve però ritenere che l’estensione delle 
predizioni astrali dai grandi avvenimenti storici (come, ad esempio, le grandi 
campagne di Dario e di Alessandro) alle vicende individuali, e di individui 
anche di trascurabile importanza storica, sia un mutamento intervenuto nell’a- 
strologia soltanto agli inizi dell’età moderna, e corrisponda quasi ad una fase 
«borghese» nella storia di questa concezione del mondo; pare per contro che 
un'evoluzione in tale senso si possa riscontrare già con l’età ellenistica e che es- 
sa sia da attribuire alla cultura greca e babilonese di quel periodo. 
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Ì Quanto all’influsso che sull’affermarsi dell’astrologia ha avuto il pensiero 
mitologico e religioso, esso è indiretto e storicamente abbastanza tardo. Ciò si- 
gnifica che la convinzione relativa all’unità dell’universo ed all’influsso esercitato 
dal mondo celeste sul mondo terrestre ha una radice cosmologica e concerne 
propriamente la struttura dello stesso universo, prima ancora che la presenza 
della divinità nell’universo o la connessione della divinità con il mondo cele- 
ste. T'uttavia l’astrologia ha derivato dalla tradizione religiosa un inevitabile 
consolidamento, specialmente quando quest’ultima giunse a sottolineare la di- 
vinità degli astri o a considerare gli astri come sede della divinità. Si ebbe allo- 
ra l’incontro di una prospettiva più propriamente teologica con una prospet- 
tiva prevalentemente cosmologica; dall’incontro derivarono anzi, specialmente 
nell’ambito della tradizione cristiana, alcuni problemi, la cui discussione con- 
trassegnò dei momenti particolarmente significativi nella storia dell’astrologia. 
Ma in una fase antecedente a quella cristiana fece sentire il proprio influsso 
sull’astrologia lo gnosticismo religioso, sia quello di origine babilonese, sia 
quello della tradizione greca; il dualismo radicale implicito nello gnosticismo 
la contrapposizione di elementi celesti ed elementi terrestri hanno messo a du- 
ra prova la visione unitaria dell’astrologia, ma, come accade spesso in analo- 
ghi contrasti, per una sorta di dialettica implicita, la dualità finf per richiama- 
re € potenziare, con la necessaria distinzione, l’inevitabile influsso e la neces- 
saria connessione. 

Una collaborazione più omogenea è, per contro, quella che si determinò 
tra l’astrologia ed il misticismo, specialmente se quest’ultimo viene inteso nella 
sua distinzione dalla tematica religiosa e come pit propriamente rivolto a svol- 
gere una visione unitaria del mondo sulla base di elementi analogici ed intuitivi; 
s1 pensi, per esempio, alla mistica dei numeri di origine pitagorica, alla teoria 
delle armonie celesti ed alla loro corrispondenza con valori etici, alla conside- 
razione degli astri come guidati da un principio animato, ecc. 

Si tratta ora di considerare almeno alcune delle prospettive più rilevanti 
attraverso le quali l'astrologia, nel corso della sua storia, ha cercato di realizzare 
la sua visione unitaria del sapere, nello sviluppo contemporaneo e parallelo di 
una dimensione esplicativo-causale, attraverso l'osservazione ed il calcolo, e 
di una dimensione divinatoria e interpretativa, attraverso la congettura e la 
profezia. Sia che l’astrologia cerchi di ricavare dall’esame del cielo la determi- 
nazione del destino di re e principi o di popoli e di regni, sia che essa sostenga 
che il destino di qualsiasi uomo ed il suo carattere sono strettamente legati a 
delle configurazioni celesti, ed in particolare che la figura del cielo nell’istante 
della nascita gioca un ruolo decisivo nella determinazione dell’avvenire, si 
tratta di vedere come operi e con quali procedimenti dia fondamento ai suoi pas- 
saggi. E del tutto naturale, in primo luogo, che si parta da una ricognizione del 
cielo che, pur richiamandosi all'osservazione più semplice ed elementare, è in 
sostanziale accordo con i procedimenti della scienza astronomica. L'orizzonte 
di un determinato luogo divide il cielo in due emisferi, uno visibile e l’altro 
invisibile; il meridiano che passa per lo zenith, i poli celesti e per i punti car- 
dinali nord e sud, divide ulteriormente ciascuno dei due emisferi; in tutto, il 
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cielo risulta cosf diviso in quattro parti; ognuna di queste può tuttavia essere 
ulteriormente divisa in tre parti uguali da grandi cerchi che passano anch'essi 
per i punti cardinali nord e sud. Si ottengono cosi in tutto dodici fusi, che cor- 
rispondono alle dodici case dell'astrologia: sono le dodici parti uguali, invaria- 
bili ed immobili in cui può essere ripartito il cielo; la cintura dello zodiaco ta- 
glia obliquamente le case; i cerchi che limitano le case incontrano l’eclittica 
in dodici incroci, che si chiamano i punti. Collocando ora il Sole, la Luna ed 
i pianeti sull’eclittica, essi vengono a collocarsi tra due punti, in una casa ben 
determinata; ogni pianeta si colloca per un certo tempo in un segno mentre per 
il movimento diurno passa ogni giorno attraverso le dodici case. Questi, insie- 
me con pochi altri essenziali, sono gli elementi tecnici di base, di carattere 
astronomico, sui quali l’astrologia svolge la sua più complessa costruzione. 
Ma proprio per la loro collocazione nella struttura unitaria dell’universo 
i pianeti non sono soltanto degli astratti corpi celesti; essi sono forniti di at- 
tributi: sono caldi 0 freddi, secchi od umidi e in tal modo si connettono ad al- 
trettanti aspetti del mondo fisico; se poi si tien conto del fatto che nell’unità della 
struttura cosmologica la realtà fisica non è isolata, ma in rapporto di continuità 
con il mondo fisiologico e con lo stesso mondo mentale, non si avrà difficoltà 
a cogliere il rapporto che unisce gli attributi degli astri con le principali proprie- 
tà del mondo umano; né quest’ultimo può essere considerato soltanto nella 
sua dimensione individuale; anche la vita sociale si può riportare ad alcuni fat- 
tori che, al pari di quelli individuali, costituiscono un livello particolare della 
struttura universale unitaria. È appunto in rapporto alla considerazione dello 
sviluppo delle vicende umane, alla evidente alternativa che le investe, che una 
azione benefica o malefica è intrinsecamente attribuita a ciascun pianeta. Gio- 
ve, la Luna, Venere, insomma, non stanno nell'universo come dei semplici 
corpi celesti, estranei alle vicende della storia e della vita umana; si direbbe, 
per contro, che l’alternativa tra carattere benefico e carattere malefico, rilevata 
con tutta evidenza negli eventi storici e nei casi della vita individuale, assumano 
per l'astrologia un rilievo tale da richiedere di essere inscritti nella stessa com- 
pagine originaria dei corpi celesti. Ciò che vale per i corpi celesti, vale anche 
per i segni dello zodiaco; anch'essi sono dotati di virti specifiche, che risultano 
determinate dalla connessione in cui essi si trovano con i quattro elementi 
(aria, acqua, fuoco e terra). Alla connessione sia dei corpi celesti che dei segni 
con gli individui umani si perviene attraverso la teoria dei quattro umori (san- 
gue, bile, bile nera e flemma), che sono in stretta rispondenza sia con i quattro 
elementi basilari della fisica, sia con la struttura dei corpi celesti e dei segni; 
in tal modo è possibile ai corpi celesti ed ai segni controllare la realtà corporea, 
rispetto alla quale essi assumono una funzione positiva o negativa, attiva o pas- 
siva. Anche le case sono in relazione con il segno che porta lo stesso numero e 
con il pianeta con cui esso è più direttamente in rapporto di armonia e di riso- 
nanza. Le dodici case, insomma, partecipano del significato dei dodici segni 
con i quali sono in parallelo; esse vengono inoltre gerarchizzate in relazione 
alla posizione che occupano ed agli angoli che formano con l’eclittica, e vengo- 
no riferite ad ambiti determinati della vita degli individui e dei popoli. 
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Il risultato che sembra assumere rilievo attraverso la ricerca di questa con- 
catenazione fra il macrocosmo ed il microcosmo è la formulazione iniziale di 
una sorta di tipologia umana o di caratterologia. Attraverso la connessione delle 
quattro qualità, caldo e freddo, secco ed umido, opposte tra loro a due a due 
e riferite sia ai pianeti che ai segni dello zodiaco, con i quattro elementi e con 
i quattro umori si giunge alla determinazione dei temperamenti derivati che 
sono pure quattro: il temperamento sanguigno, il collerico, il melancolico, ed 
il flemmatico. Il primo viene riportato alla combinazione di caldo ed umido 
e viene descritto come il carattere proprio delle persone attive e piene di inizia- 
tiva; invece il temperamento che si riporta alle qualità del caldo e del secco 
si qualifica come bilioso o collerico e comporta inclinazione all’attività con pre- 
disposizione alla iniziativa politica ed al mestiere delle armi; il temperamen- 
to che risale alle qualità del freddo e del secco produce i melancolici o nervosi, 
che si ritrovano principalmente fra le persone fornite di immaginazione e dedite 
all’arte; infine le qualità del freddo e dell’umido mettono capo ad un tempera- 
mento linfatico o flemmatico, quale quellò che si riscontra nei contemplativi, 
negli emotivi e, in genere, negli uomini che si dedicano alla ricerca scientifica. 
Questa teoria dei tipi o dei caratteri che si ripetono nei molteplici individui 
umani, per quanto possa sembrare elementare, è il risultato non soltanto di 
una attenta osservazione dell’esperienza immediata e dello sviluppo storico, ma 
anche di una considerazione unitaria della realtà e della sua composizione. È 
attraverso tale teoria che il comportamento umano viene unificato e viene in- 
terpretato non soltanto attraverso l’accidentalità delle azioni, ma alla luce di 
predisposizioni individuali che si trovano sedimentate nell’uomo e lo rendono 
più idoneo e rispondente ad un comportamento che ad un altro. 

Ma l'astrologia è molto attenta anche alla realtà fisica dell’uomo ed alle 
varie parti del suo corpo. La malattia, anzitutto, non è considerata come un’in- 
sorgenza casuale; anch’essa, come le pieghe del temperamento, è scritta in 
qualche modo nella compagine stessa dell'universo ed il suo germe è colloca- 
to in quel progetto del suo sviluppo fisico che ogni individuo reca con sé dalla 
nascita. Ecco il significato di quella «medicina adepta » che Paracelso fa risalire 
fino ad antiche fonti egiziane e che riporta-i disordini dell'organismo alla loro 
causa celeste. Attingendo a questa medicina astrologica si può individuare una 
malattia anni prima del suo insorgere, si può conoscere la sua vera natura, sta- 
bilire il momento in cui essa attaccherà l'organismo e sapere quale sarà la sua 
evoluzione. A. più riprese la medicina astrologica si è scontrata con quella che 
essa qualifica come tradizione materialistica della medicina e che ha, a suo av- 
viso, il torto di perdere di vista la connessione dell’equilibrio corporeo con le 
sue cause celesti, per immergersi tutta nella considerazione puramente imme- 
diata ed isolata del corpo, della malattia e della medicina. È in questa prospet- 
tiva globale che ad ogni pianeta vien fatta risalire la capacità di stimolare e sol- 
lecitare un aspetto particolare delle energie biologiche, dalla capacità vitale ed 
energetica attribuita al Sole a quella nutritiva ed espulsiva riferita alla Luna 
dal potere infiammatorio e dilatante che emana da Marte a quello depressivo 
ed atonico che deriva da Saturno. In questa direzione si giunge addirittura a 
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distribuire le varie parti del corpo in maniera da farle corrispondere ad altret- 
tanti segni celesti: i Gemelli presiedono alle braccia ed ai polmoni, come il 
Leone presiede al cuore, la Bilancia ai reni e lo Scorpione all’apparato genitale. 
Ma, allargando la prospettiva al di là dell'ambito medico vero e proprio, sono 
moltissimi gli aspetti della vita corporea che non devono intendersi come de- 
terminati casualmente, ma vanno per contro ricondotti ad una regolarità in 
relazione alla loro connessione con determinati aspetti del mondo celeste. La 
statura, cosî come la capigliatura, il colore della pelle come il taglio del viso, 
la grandezza degli occhi come l’attaccatura degli orecchi, la calvizie non hanno 
nulla di casuale, ma rispondono a delle strutture che, mentre nel contesto più 
ristretto e delimitato possono corrispondere a quelle che oggi consideriamo 
delle eredità genetiche, nell’ambito pi vasto ed unitario dell'universo si rife- 
riscono a precise posizioni ed influenze dei corpi celesti. Certamente le con- 
nessioni ricercate dall’astrologia sono di ordine qualitativo ed analogico e sono 
suggerite più dalla tematica generale dell’unità dell'universo che da una sua 
elaborazione specifica ed analitica; tuttavia da tale istanza generale dell’uni- 
tà sono investiti aspetti molto estesi e complessi della vita individuale, sia a 
livello psicologico e caratterologico, che a livello più propriamente medico- 
biologico, generalmente genetico e fisiognomico. Per non dire dell’attenzione 
che viene prestata a molti aspetti della vita collettiva e storica, dalle condizioni 
generali dello Stato al modo di vita delle masse, dal tono complessivo di vita 
e di prosperità di una nazione allo sviluppo della sua ricchezza, alla determi- 
nazione dei suoi profitti, all'attività dei suoi strumenti di scambio. L’astrologia 
favorisce cosi un’embrionale considerazione della storia e della società ed il 
porsi di alcuni problemi principali attinenti al loro svolgimento; da un lato si 
tratta di cogliere le connessioni che riguardano i grandi eventi storici, le guerre, 
i cataclismi, le ascese e i crolli di governi; dall’altra si tratta di una forma inci- 
piente di sociologia, cioè di spiegazione di aspetti rilevanti dello sviluppo e della 
crisi delle società. 

Il significato culturale dell’astrologia emerge in particolare in alcuni mo- 
menti della sua storia, quando essa venne a conflitto con indirizzi contrastanti 
della conoscenza e dell’azione. Uno di questi raffronti significativi è quello che 
vide schierati l’una contro l’altro l’astrologia ed il cristianesimo. Quest'ultimo 
intese infatti difendere sia la libertà dell’iniziativa umana che la potenza so- 
prannaturale di Dio e la capacità della sua iniziativa taumaturgica di guidare 
da un punto di vista superiore il corso degli eventi. Esso non poteva perciò 
che guardare con molta diffidenza la subordinazione dell’uomo alla potenza 
degli astri, come un criterio che era volto a ridurne in modo più o meno dra- 
stico la responsabilità e la libertà. D’altra parte l’astrologia, con la sua visione 
naturalistica, mirava a ricondurre tutti gli eventi dell’universo ad una regolarità 
costante e disciplinata, ad un ordine tanto rigoroso quanto autonomo da ini- 
ziative estrinseche. Ma, se per un verso non si può disconoscere che il pensiero 
cristiano mirava sia ad attribuire una iniziativa autonoma all’uomo sia a con- 
ferire all'intervento di Dio nel mondo un carattere soprannaturale e pertanto 
sottratto ad un quadro precostituito di principî e di determinazioni, non si può 
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nemmeno ignorare d’altra parte che esso, con la rivendicazione di un nuovo 
modello cosmico in cui le gerarchie angeliche e le potenze diaboliche operavano 
in modo non meno importante degli influssi astrali, introduceva nella conside- 
razione complessiva dell’uomo e dell'universo una componente misteriosa ed 
incomprensibile, che per il suo carattere soprannaturale aveva anche la fun- 
zione di contrastare ogni visione ordinata e regolata della realtà. Il contrasto 
tra la cultura cristiana e l’astrologia ebbe cosî a mettere in rilievo per quel che 
riguarda la prima, insieme con la rivendicazione della libertà umana e della tra- 
scendenza divina, anche una prospettiva di arbitrarietà e di irrazionalità nella 
concezione dell’uomo e della natura e per quel che riguarda la seconda la rispon- 
denza a precise esigenze sia di ordine conoscitivo che di ordine pratico: tali sono 
l'esigenza unitaria nella considerazione dell’universo, una funzionalità teleolo- 
gica riconosciuta a tutti i corpi celesti nell'ordinamento sistematico del mondo e 
l’istanza di diradare l’incertezza e l’indeterminatezza del futuro riportandolo a 
elementi più noti e regolari del divenire; pur con il suo caratteristico procedere 
qualitativo ed analogico e pur nella fedeltà ad alcuni criteri generali di natura 
aprioristica, l'astrologia assumeva cosf, nei confronti della tradizione religiosa, 
la difesa di una concezione autosufficiente dell’universo, come una realtà in 
se stessa conclusa ed ordinata; la sua battaglia era dunque combattuta in nome 
della connessione causale, per la difesa di una concezione razionale ed ordi- 
nata del mondo e con l’aspirazione di ricondurre tutto quanto appariva come 
contingente e casuale alla regolarità di una serie di eventi in cui il contingente 
ed il casuale trovavano la loro disciplina. 

Molto rilevante è l’atteggiamento che riguardo a questo contrasto di fondo 
tra l’astrologia e lo spirito religioso cristiano assunse la cultura del Rinascimen- 
to; questa infatti, pur accogliendo dalla tradizione religiosa cristiana la rivendi- 
cazione della libertà umana e pur sostenendo, in conseguenza, che la conside- 
razione delle azioni umane nel loro rapporto con la struttura universale delle 
cause e specialmente con l’influsso dei corpi celesti non doveva ritenersi deter- 
minante ed ultimativa, non poté d’altra parte esimersi dal riconoscere che lo 
spirito scientifico e razionale del tempo stava dalla parte dell’astrologia. La me- 
diazione culturale più significativa si ebbe nell’utilizzazione delle strutture del- 
l'astrologia per la stessa celebrazione della dignità dell’uomo; ciò si verificò 
appunto nell’accentuazione del carattere pratico degli oroscopi e quasi nella 
loro trasformazione. Mentre infatti l’astrologia antica, anche nella configura- 
zione degli oroscopi, aveva per propria misura il passato, nel senso che essi 
tendevano principalmente a mostrare entro quale struttura già definita il futuro 
doveva intendersi inserito, senza possibilità di deviazioni e di deroghe, l’astro- 
logia del Rinascimento conferisce al futuro maggiore importanza e maggiore 
autonomia in quanto attribuisce all’oroscopo una dimensione dinamica e lo 
considera, anziché come determinazione di un ciclo concluso, come indicazio- 
ne di una situazione aperta, dalla quale un nuovo ciclo di eventi può trarre il 
suo inizio. Non è infatti casuale che, nell’età del Rinascimento, gli oroscopi 
perdano la loro caratterizzazione fatalistica, e divengano, nelle mani di uomini 
d’azione, di condottieri, di principi e di capi, gli strumenti raffinati di analisi 
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delle circostanze, dalle quali poter ricavare l'indicazione degli eventi possibili 
e la loro distinzione da quelli impossibili, sempre nell’intento di predisporre 
lo svolgimento più razionale e prudente dell’azione. È in particolare con la 
teoria delle interrogationes e delle electiones che l’astrologia del Rinascimento 
insegna ad esaminare lo stato del cielo in un determinato momento, per po- 
terne discernere le conseguenze e mettere cosî l’uomo d’azione in grado di 
determinare e cogliere il complesso di circostanze più favorevole per l’azione 
e per l'iniziativa. In tal modo la libertà dell’uomo non è soltanto un motivo 
astratto, ma si configura come iniziativa concreta capace di inserirsi con una 
sua continuità entro la trama degli eventi che costituiscono il determinismo co- 
smico; e l’azione umana per un lato non rompe in modo completo la concate- 
nazione che intrattiene con gli eventi cosmici, mentre per l’altro è in grado di 
inserire in quella catena il suo contenuto originale e la sua iniziativa autonoma. 
È alla luce di quest’esigenza che meglio si può comprendere la natura ambigua 
dell’astrologia del Rinascimento e le posizioni, a volte contrastanti, assunte in 
proposito dagli uomini di cultura; essi non hanno voluto e potuto sottrarsi al 
rinnovato principio cristiano della libertà umana e si sono accostati con entu- 
siasmo alla celebrazione della sua dignità; ma non hanno mancato di avvertire 
quanto nell’astrologia era contenuto di comprensione unitaria del mondo e di 
tentativo di spiegazione razionale dell'universo degli eventi individuali e storici. 

Significativi sono, del pari, il contrasto e la stretta connessione che nell’età 
del Rinascimento si sono determinati tra astrologia e magia; mentre infatti 
l'astrologia rinvia ad un universo concluso e definito alla cui struttura regolare 
sono da riportare tutti gli eventi particolari, la magia fa invece appello all’ini- 
ziativa operante del soggetto e si apre al nuovo ed all’imprevisto; da un lato 
un universo necessario e in tutto determinato, dall’altro un universo in sviluppo, 
aperto all’affermazione del regno dell’uomo. Ma il contrasto in parola è soltan- 
to uno degli aspetti della cultura della Rinascenza; l’altro aspetto, compiemen- 
tare al primo, è costituito dal fatto che la magia rinascimentale è tutt’altro che 
un appello alla creatività incondizionata ed all’azione arbitraria dell’uomo; 
anzi, l’uomo non può mostrare la sua iniziativa nel mondo e nella manipola- 
zione dell’esperienza che a condizione di entrare con la sua conoscenza nella 
struttura più profonda ed unitaria della realtà universale; perciò appunto la 
disciplina oggettiva, naturalistica imposta dall’astrologia è la condizione prima 
dello sviluppo concreto della magia e tra le due si ristabilisce un vincolo di 
continuità che sembrava apparentemente spezzato. 

È molto facile, oggi, declamare contro i procedimenti analogici e qualita- 
tivi dell’astrologia, contrapponendoli a quelli rigorosi e quantitativi della scien- 
za moderna; ma conviene non perdere di vista il fatto che l’astrologia, pur con 
i suoi procedimenti scientificamente inadeguati, ‘ha prefigurato un complesso 
di ricerche singolarmente ricco ed ha introdotto una prima organizzazione di 
conoscenza in ambiti che hanno opposto una tenace resistenza alla penetrazione 
del sapere. Non soltanto ha affermato una visione unitaria dell’universo, alla 
quale oggi, per tramiti più controllati, si tenta di ritornare, ma ha affrontato 
il problema di una prima organizzazione conoscitiva dell’uomo, del suo essere 
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spirituale, della connessione del suo essere spirituale con la sua realtà corpo- 
rea, del mondo tanto fluido e sfuggente delle sue attitudini, predisposizioni ed 
azioni, e della connessione di tutto ciò con quello che Hegel avrebbe chiamato 
lo « spirito oggettivo» e, attraverso a questo, con lo sviluppo e la comprensione 
della storia. Come non ricordare, a quest’ultimo proposito, il significativo con- 
flitto promosso dall’astrologia con il suo oroscopo delle religioni? E come non 
cogliere in esso il confronto tra una visione soprannaturale dello sviluppo sto- 
rico ed una concezione della storia in cui anche gli eventi più elevati vengono 
ricondotti ad una serie di cause rigorosamente inserite nel contesto unitario 
della realtà? È proprio con l’analogismo dell’astrologia che si è configurata 
una considerazione della storia di tipo unitario, e nella quale la base fisica e 
materiale dell’universo ha fatto valere energicamente la sua incidenza; è con 
l'astrologia che nella storia si è affermata la demistificazione iniziale del mondo 
religioso e, con esso, del mondo storico. 

i Tanto più colpisce, alla luce di questo suo glorioso passato, il prolungarsi 
di elementi e frammenti dell’astrologia nel mondo contemporaneo. In esso ci 
è dato anzi assistere ad un conflitto assurdo tra il residuo di un’astrologia spic- 
ciola, che vive nelle pagine dei giornali e negli oroscopi dei rotocalchi, e la 
scienza ufficiale che, specialmente attraverso la voce degli astronomi e degli 
psicologi, fulmina condanne contro di essa. «Non soltanto, — scrive Paul Cou- 
dere in L’astrologie [1974, pp. 82-83], — l'astrologia succhia ai poveri il danaro 
che avrebbe potuto servire alla loro salute o al loro benessere, ma essa getta il 
turbamento negli spiriti, li inclina al fatalismo, demoralizza i deboli, costitui- 
sce un pericolo medico; contrasta gli sforzi dell'educazione nazionale per il 
progresso e la ragione; l’astrologia, come le altre superstizioni, accompagna in 
generale l’ignoranza». E gli psicologi ribadiscono che non c’è alcun indizio che 
«l’astrologia sia di alcun valore, come indicatrice del passato, del presente o 
dell’avvenire per la vita o per il destino di chiunque» e che «non c'è la minima 
ragione di credere che gli avvenimenti sociali possano essere predetti dall’astro- 
divinazione »; infatti si tratta di una pratica magica «che non ha alcuna giusti- 
ficazione nei fatti scientifici» [ibîd., p. 81]. Tuttavia, al di là di questo conflitto 
assurdo, vi ha pur da essere una ragione del fatto che l’astrologia, venuta meno 
come considerazione unitaria del mondo e come proposta di ricerca scientifica 
nell’ambito dei fatti umani, individuali e storici, abbia trovato rifugio in ambiti 
ben determinati della società e vi abbia assunto una fisionomia che la stacca 
sensibilmente dalle sue più note matrici storiche. È proprio la considerazione 
di queste nuove forme assunte dall’astrologia nella società contemporanea 
che può suggerire una spiegazione della sua sopravvivenza. È ben vero che 
le previsioni dell'odierna astrologia riguardano, a volte, anche fatti ed interessi 
collettivi; ma ciò avviene in proporzioni assai minori che nel passato; oggi 
l'astrologia da «profetica» si è fatta «piccolo-borghese», nel senso che le sue 
previsioni non concernono tanto i grandi eventi dell’umanità e non interes- 
sano gli uomini, per dirla con Hegel, cosmico-storici; essa guarda piuttosto 
al mondo individuale e, in esso, agli eventi dell’esistenza media secondo un 
canone di valori piecolo-borghese, quali la fortuna negli affari, le vicende amo- 
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rose, la salute e la malattia, gli incontri e le eredità. Non sono pit in gioco i de- 
stini dei popoli e grandi finalità storiche; non già perché la storia non si misuri, 
oggi, con questi drammi a vasto raggio, ma perché coloro che pit attivamente 
in essi si muovono, li affrontano con un diverso atteggiamento e con prospet- 
tive politiche ed ideali di diversa struttura. Però per parte sua la mentalità 
scientifica contemporanea non manca di limiti; essa, nel culto dell’ambito 
particolare, dà minore rilievo alla visione unitaria dell’universo e lascia che 
quest’istanza si svolga e si mantenga ai margini dell’ambito della conoscenza; 
per non dire dei limiti che alla diffusione dei criteri scientifici sono posti da in- 
finiti ostacoli di ordine pubblico e sociale. Da questo punto di vista la menta- 
lità scientifica è ben lungi dall’aver guadagnato quella prospettiva universale 
che ebbe a suo tempo l’astrologia. Quale meraviglia, allora, che in strati cultu- 
ralmente meno attivi della società, in ambiti più isolati dallo sviluppo della 
scienza, alcune istanze che in essa hanno trovato una nuova sistemazione sol- 
tanto parziale, mantengano una loro presenza attiva e si esprimano in forme 
che, se una volta erano espressione di una ricerca attiva di conoscenza e di 
dominio della realtà, ora sono piuttosto espressione di carenze più o meno 
profonde del nuovo mondo culturale e storico in cui viviamo? La realtà e la 
storia non combaciano puntualmente con un piano razionale del mondo 0, 
meglio, la realtà e la storia sono più complesse dell’ambito ordinato e sistema- 
tico della conoscenza umana. In questa prospettiva, anche l’odierna astrologia, 
pur ridotta a semplice rottame dell’antica costruzione, cerca di colmare qualche 
lacuna. Già alcuni decenni addietro la American Society of Psychological and 
Social Studies ebbe ad indicare che «la ragione principale che volge le persone 
verso l'astrologia e le altre superstizioni ad essa connesse è che esse mancano, 
nella loro propria vita, delle risorse necessarie per risolvere i gravi problemi 
personali che loro si pongono; sprovvedute, queste persone cedono alla pia- 
cevole suggestione che una chiave d’oro sia a loro disposizione, come una so- 
luzione semplice, un aiuto sempre presente in tempi di turbamento » [Couderc 
1974, p. 81]. E si notò che nelle epoche di crisi e di profondi mutamenti sociali, 
quando i ripari normali dell’individuo contro la credulità cedono, essa si im- 
pone con maggiore facilità. Soltanto più di recente, però, a partire da analisi 
sociologiche più avvertite ed ispirate ad una forte accentuazione della consi- 
derazione critica della struttura sociale in cui viviamo, si è riusciti ad andare 
al di là di indicazioni cosi generiche ed a dare una più concreta consistenza 
storica a quel supposto istinto della credulità che sembra contrastare da sempre 
il trionfo della conoscenza e della ragione nella storia. Si è cosf penetrati meglio 
nelle basi sociali di quegli strati che sono stati toccati solo indirettamente dalla 
rivoluzione borghese e dagli sviluppi del capitalismo e che si collocano in una 
zona intermedia tra le vecchie strutture arcaiche e la nuova organizzazione del 
lavoro e della produzione. In questi ceti amorfi la microastrologia dei nostri 
tempi trova il suo terreno di sviluppo, spesso come sostituto di una religione 
che ha largamente perduta la sua credibilità e come una forma di visione del 
mondo di ispirazione laica e naturalistica che provvede anche a fornire all’in- 
dividuo disperso ed atomizzato un suo minimo di consistenza, un abbozzo di 
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significato. Non è con le invettive illuministiche che si possono modificare 
queste situazioni storiche concrete; esse sono caratterizzate da un senso molto 
limitato dell’iniziativa e della libertà umana, sospesa su un'incertezza fonda- 
mentale di fronte al futuro e più orientata a ricondursi ad una dimensione im- 
mediatamente naturale che ad appellarsi ad un coerente piano di svolgimento 
dell’uomo; non stupisce allora che, in ambito conoscitivo, valgano ancora 
alcune istanze generali e primitive, come l’unione della natura e la reciproca 
finalizzazione dei suoi diversi livelli; su questi principî si cala un orizzonte di 
valori molto delimitati e del resto determinati di riflesso dal più ampio contesto 
dello sviluppo sociale. In questo mondo chiuso acquistano rilievo le «piccole 
sorti» settimanali e quotidiane; in esso la dimensione astrologica compie ancora 
una funzione di unificazione dell’esperienza, laddove per ragioni diverse la 
religione non giunge più con un impulso diretto e la scienza non è in grado di 
penetrare con prospettive unitarie ed organiche. Molto coerentemente e con- 
servativamente gli uomini e i gruppi si tengono stretti ai resti del passato finché 
non trovano forme di organizzazione della loro vita mentale e attiva più ade- 
guate ed universali. Per questo la microastrologia dei nostri giorni è, oltre che 
una prova del modo estremamente composito con cui si determina lo svolgi- 
mento della storia nelle società, con diversificate stratificazioni e profonde di- 
scontinuità, anche una spia sulle incongruenze e incompiutezze del nostro 
tanto esaltato progresso e sulla funzione strutturale dei suoi «ritardi». [m. D. P.]. 


Couderc, P. 
1974  L’astrologie, Presses Universitaires de France, Paris 19745. 


I metodi che usa l’astrologia, di tipo analogico (cfr. analogia e metafora) e qua- 
litativo (cfr. qualità/quantità) sono omogenei con quelli della magia e dell’alchimia 
(tipica per esempio, la nozione di macrocosmo/microcosmo), e sono radicalmente 
diversi da quelli usati dalle scienze propriamente dette (cfr. scienza). Cosi l’astrologia 
si differenzia dalla astronomia. Ma oltre che per i metodi, l’astrologia si differenzia 
dalla scienza anche per gli orientamenti, che sono immediatamente pratico-operativi. 
È questo del resto un aspetto che l’astrologia ha in comune con le altre discipline occulte 
(cfr. esoterico/essoterico). Considerata sotto il profilo del quadro unitario che propone 
(cfr. unità, natura) l’astrologia offre un’interpretazione globale (cfr. totalità) determini- 
stica del mondo e della storia. Da questo punto di vista l’astrologia ha svolto un qualche 
ruolo nel processo di critica del cristianesimo e nell’affermazione di tendenze ateistiche 
(cfr. ateo). Per le connessioni intrinseche che ha con il misticismo, l’astrologia ha as- 
sunto spesso il carattere di tendenze irrazionalistiche (cfr. razionale/irrazionale). 


Cabala 


Il termine gabbalah (che, alla lettera, in ebraico significa ‘tradizione’) può 
essere usato in una accezione pit larga ed in una più propria e ristretta. La prima 
indica in senso più complessivo l’intero sviluppo della mistica ebraica a partire 
dal 1 secolo a. C. e fino ai nostri giorni; la secondasi riferisce invece ad un periodo 
ben determinato della mistica ebraica, quello che si afferma nella Francia meri- 
dionale e nella Spagna nei secoli x1It e xIv e che, se presenta anche momenti suc- 
cessivi, ha tuttavia nel 1300 e nel 1400 la fase «classica» del suo sviluppo. 

In linea generale, la mistica ebraica ha caratteri in comune con gli indirizzi 
mistici collegati con le altre tradizioni religiose o, addirittura, con nessuna espe- 
rienza religiosa storicamente definita, anche se poi essa presenta caratteri suoi 
propri per il fatto di avere stretti legami intrinseci con la complessa realtà storica 
dell'ebraismo. Si è spesso usata la parola ‘mistica’, in modo preferenziale, per 
indicare «quella specie di religione che si fonda su un rapporto con Dio imme- 
diatamente percepito, su una esperienza diretta e quasi tangibile della presenza 
divina» e quindi sulla forma della religione che viene considerata come « più in- 
tima, profonda e viva» [Jones, in Scholem 1957, trad. it. p. 20]. Ove si devono 
rilevare principalmente due distinti elementi: il riferimento a Dio, e pertanto il 
carattere religioso della « mistica», ed il tipo di relazione che si istituisce con Dio 
o con l’oggetto a cui la mistica stessa si rivolge. Il primo elemento non sembra 
tuttavia essere tassativo, nel senso che l’oggetto cui la mistica si riferisce può 
essere Dio, ma a volte si configura anche come la realtà metafisica nella sua ac- 
cezione assoluta, o come la stessa realtà dell’universo considerata unitariamente. 
Pit importante risulta, invece, il modo della relazione che si istituisce tra l’uomo 
e tale realtà, Si è soliti accentuare in proposito una sorta di esperienza diretta ed 
immediata, una sorta di percezione interiore che può giovarsi anche di elementi 
speculativi; ma mentre la mistica speculativa insiste principalmente su una rie- 
laborazione di carattere logico e sistematico di alcuni momenti salienti dell’espe- 
rienza mistica, quest’ultima, nella sua forma più immediata, bada direttamente 
alle forme sentite del suo rapporto con l'oggetto. Tale immediatezza si configura 
sia come descrittiva sia come creativa, fa ricorso tanto alla fantasia ed alla im- 
maginazione quanto all’osservazione; in particolare, sia gli stessi mistici che han- 
no voluto illuminare il «grande enigma» del loro rapporto immediato con l’og- 
getto assoluto, sia gli autori che si sono sforzati di penetrarlo scrivendo intorno 
all'esperienza mistica, hanno insistito sul contrasto tra pensiero e atteggiamento 
mistico ed hanno espresso tale contrasto rilevando che l’atto dell’esperienza mi- 
stica è, se raffrontato con gli schemi della riflessione concettuale, paradossale e 
contraddittorio. Anzi, spesso la mistica si giova proprio dei paradossi e delle 
contraddizioni che la riflessione logica respinge, per dare corpo alle sue intui- 
zioni. L'esperienza mistica, come tentativo di istituire un rapporto vivente tra 
il finito e l’infinito, non può aversi quando non si diano le condizioni complessi- 
ve di esso; cioè quando, da un lato, si abbia una cosi compatta fusione del tutto 
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che in esso non trovi posto la distinzione del finito e dell’infinito, e quando, dal- 
l’altro, la distinzione sia avvertita come una cosî rigorosa separazione da ren- 
dere impossibile qualsiasi legame. Forse si può ritenere allora che la mistica 
fornisca all'uomo una delle vie per superare il senso di un abisso drammatico 
e incolmabile che attraversi la realtà e la vita, e che sia da collegare all’espe- 
rienza storica di grandi rotture che spezzano l'universo nel quale viviamo. Se 
poi si volesse considerare la mistica soprattutto nel suo rapporto con l’esperien- 
za religiosa dell’umanità, si potrebbe rilevare, come hanno notato non pochi stu- 
diosi, che nelle grandi religioni monoteistiche la mistica si colloca spesso nei 
periodi successivi a quelli delle origini e con l'intento di correggere quella radi- 
cale dualità di finito e infinito sulla cui determinazione esse inizialmente si con- 
figurano. Quando una religione sia passata attraverso il suo periodo «classico » 
e si sia, per cosi dire, codificata nei suoi caratteri fondamentali, evita di cristalliz- 
zarsi nella semplice e rigida «tradizione» anche attraverso l’originale creazione 
della mistica. Questa non si propone di solito di rompere gli schemi della vecchia 
religione, né di infrangere la tradizione; essa si presenta, invece, come uno sfor- 
zo di dare una nuova interpretazione agli antichi valori religiosi e pertanto come 
un tentativo di rinnovare la tradizione; in verità spesso, attraverso tale atteggia- 
mento, si compie, nella storia, una trasformazione più o meno profonda delle 
antiche strutture religiose e si consegue il loro rinnovamento. È anche da notare 
che l’iniziativa mistica comporta, in forma sia pure indiretta e, a volte, sottintesa, 
un’esaltazione dell’individualità. Il mistico, infatti, assume un atteggiamento di 
devozione e rispetto verso l’antica rivelazione; ma egli ritiene, nel contempo, 
che l’antica rivelazione non sia chiusa o che essa sia rimasta ancora sigillata nei 
suoi veli, che soltanto la nuova esperienza mistica riesce a sollevare. Alla rive- 
lazione originaria e pubblica delle origini si aggiunge cosi una ulteriore rivela- 
zione segreta, attraverso la quale, spesso, il mistico rischia di varcare i confini di 
quella che gli istituti codificati della religione tendono a configurare come unica 
rivelazione storicamente definita e conclusa. 
| — Se quelli accennati sono alcuni caratteri propri della mistica in generale, la 
mistica dell’ebraismo non può non avere una sua configurazione specifica in 
stretta relazione con la complessa realtà storico-religiosa dell’ebraismo. Un rilie- 
vo particolare riveste, per esempio, il fatto che la mistica ebraica accentui, nel 
caratterizzarsi da un punto di vista generale come «cabala», il motivo della «tra- 
dizione ». E ciò non già nel senso che il mistico dell'ebraismo dia eventualmente 
tanta importanza alla tradizione da togliere rilievo al significato del rapporto in- 
dividuale ed immediato del mistico con Dio. Sotto tale rispetto, anzi, si può dire 
che la mistica ebraica accentui più che mai il carattere personale ed intimo del- 
l’esperienza mistica; quest’ultima, infatti, viene ritenuta come qualche cosa di 
«segreto », non soltanto con riferimento ai più profondi destini dell’uomo cui si 
richiama, ma anche in quanto mette capo ad una dottrina che si indirizza soltan- 
to ad una cerchia ristretta di adepti, all’interno della quale essa viene traman- 
data. Questo è, per lo meno, il frequente assunto esplicito dei mistici dell’ebrai- 
smo, anche se poi, dal punto di vista pratico, spesso i cabalisti si sono adoperati 
per far sentire il loro influsso su gruppi abbastanza vasti di persone, se non addi- 
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rittura sull'intero popolo. Ma quando gli studiosi hanno messo in evidenza un 
certa analogia della cabala con i culti misterici dell’età ellenistica hanno inteso i. 
levare appunto che insistentemente i cabalisti hanno dichiarato di volersi rivol- 
gere solo a gruppi molto ristretti di persone, in quanto queste dovevano essere 
fornite di requisiti indispensabili per accedere ai « segreti» della rivelazione, Pa- 
AE però, tale «segretezza », anziché accentuare il carattere individua: 
e € privato dell esperienza mistica, che non si può certo negare, finisce in ultima 
analisi per dare rilievo alla via rigorosa che è necessario percorrere proprio per 
venire a contatto di quel patrimonio di sapienza originaria dell'imanità o 
sua purezza ed assolutezza. Il sapere mistico, quindi, lungi dall’assumere un c 
rattere «privato», intende riportarci al genuino sapere delle origini, al sapere di 
Adamo. È proprio questa rivelazione originaria che si tratta di « lai », an- 
che se, in realtà, ciò che viene proposto, attraverso la forma della tradizione ‘non 
può in alcun modo essere identificato col suo contenuto originario. I cabalisti 
insomma, infrangono la tradizione proprio attraverso un richiamo alla tradizio- 
ne; sembra quasi che vogliano affidare alla tradizione stessa, nella sua oggettivi- 


‘ tà, il compito di svolgersi e di modificare se stessa. 


Un altro punto, e, per certi riguardi, un altro paradosso della cabala riguarda 
il fatto che essa, mentre intende rivolgersi a gruppi ristretti di persone aa: ad 
incidere in modo profondo nella vita dell’intero popolo ebraico. Per chiarire ue- 
sto aspetto, si può far riferimento ai contenuti della mistica ebraica ed al So 
disegno di generazione dell’universo da Dio e di ritorno dell’universo a Dio che 
essa approfondisce," non senza lontane analogie con l'impianto ciclico del neo- 
platonismo. Anche se questo grande disegno evolutivo non è ricalcato sulle trac- 
ce del concreto svolgimento delle vicende storiche, non si può pensare che esso 
non abbia alcun legame con le vicissitudini delle persecuzioni e con i ritmi incal- 
zanti e tragici del dramma storico del popolo. Ovviamente non è questo il luogo 
per approfondire analiticamente la corrispondenza fra il carattere negativo e de 
aria esperienza storica del popolo ebraico, specialmente in alcune sue fasi 
cruciali, con la natura positiva e compensatoria della vicenda religiosa offerta 
nelle profonde oscurità della intuizione mistica; ma è certo che soprattutto in 
alcuni momenti «critici ) di quella vicenda storica, il popolo ebreo ha trovato nel- 
Li A una corrispondenza più profonda non soltanto con alcuni 
CR della sua eticità, ma anche con le «prove» storiche che 
In questo contesto, crediamo, trova la sua spiegazione anche la tesi dello 
Scholem [1957], secondo la quale «il segreto del successo della Cabala sta nel 
fatto che la sua relazione con l’eredità spirituale dell’ebraismo rabbinico è ben 
altra da quella della filosofia, e cioè una connessione molto più profonda e posi- 
tiva con le forze che hanno un effettivo valore nell’ebraismo» (trad. it i 2) 
Questo studioso rileva che la filosofia e la mistica della cabala non se 
menti sorti l’uno dopo l’altro, ed il secondo come reazione al razionalismo illu- 


| ministico promosso dal primo; si tratta, piuttosto, di movimenti per molti aspet- 


. Pea il che non toglie, tuttavia, che essi siano tra loro in una rela- 
one di potenziale conflitto che si viene progressivamente accentuando. E men- 
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tre la filosofia è venuta proponendo, anche nell’ambito della tradizione ebraica, 

una visione razionale del mondo e dei mezzi con cui affrontare le prove della 

storia, la cabala ha proposto il ricorso all’intuizione mistica e all’illuminazione 

religiosa per superare le stesse difficoltà. È inutile insistere qui su ciò che diffe- 

renzia la riflessione filosofica dall’intuizione mistica, sul procedimento più rigo- 

rosamente conoscitivo della prima e sullo svolgimento pit spiccatamente simbo- 

lico della seconda; si tratta, in sostanza, dei caratteri che contrassegnano la di- 

stanza tra queste due forme di visione della realtà anche in civiltà diverse da 

quella ebraica. Ciò non toglie, naturalmente, che, nello sviluppo stesso della 
cabala, si possa distinguere un orientamento prevalentemente profetico, cioè 
preoccupato in modo primario della salvezza individuale, ed un orientamento 
principalmente teorico, che chiede cioè alla cabala pit la determinazione di un 
sapere, che la risoluzione del problema pratico (e ciò anche se il sapere cui si 

rivolge il misticismo ha un suo carattere peculiare che lo distingue nettamente 
dal sapere filosofico, come pure dal misticismo speculativo). Mette conto piut- 
tosto di insistere sul fatto che, sebbene riflessione filosofica e mistica cabali- 
stica all’interno della cultura ebraica abbiano spesso interferito tra loro e si sia- 
no influenzate a vicenda, esse hanno anche mantenuto tra loro una costante ten- 
sione dialettica che si è esplicata in gruppi contrapposti di intellettuali e di «fede- 
li». In questa contrapposizione, la cabala ed i suoi promotori, per quanto sia stato 
idealmente ristretto il numero di adepti cui essi si rivolgevano, hanno fatto appello 
ad elementi della tradizione etica e religiosa ebraica più solidamente radicati 
nella coscienza popolare. Uno di tali elementi è, per esempio, il mondo della leg- 
ge religiosa, la cosiddetta Ad/4k4h, che restò sostanzialmente estraneo alla pro- 
blematica della filosofia ebraica, quando questa non prese addirittura posizione 
ad essa contraria [Altmann 1933, p. 15]. Si tratta di quel complesso di prescri- 
zioni religiose e di pratiche mistiche che la riflessione filosofica non poteva con- 
siderare che con grande distacco, se non con malcelata avversione, mentre la 
cabala se ne serviva per farne delle operazioni misteriche fornite di significati 
mistici segreti; in tal modo, anzi, le consuete azioni rituali venivano direttamente 
collegate con i movimenti del mondo interiore e la quotidiana devozione ebraica 
diveniva momento del dramma cosmico. Altrettanto si può dire della haggadah 
o leggenda, l'insieme di quei miti popolari del mondo ebraico che costituiscono 
una parte non trascurabile della vita religiosa ed una espressione particolarmente 
viva del profondo sentimento che essa suscita. La cabala, anche se dà spesso una 
nuova interpretazione di tali miti, ne conserva la vitalità e ne allarga il significa- 
to. Infine la mistica cabalistica ha assunto un atteggiamento molto più compren- 
sivo della riflessione filosofica nei confronti della liturgia e della preghiera, anche 
se le preghiere dei mistici superano largamente, nello sviluppo storico, le forme 
tradizionali della preghiera antica. In breve, la cabala ha conservato, molto pit 
del pensiero filosofico, un legame aperto e comprensivo per gli aspetti elementa- 
ri della fede popolare e non ha mai tralasciato d’impegnarsi, sia pure al suo pro- 
prio livello, rispetto ai sentimenti fondamentali della vita e della morte, dello 
scacco e dell’angoscia, considerati nel mondo originario del semplice fedele. Se 
non tutta la sua vitalità, certamente una parte rilevante di essa si può compren- 
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dere alla luce dello sforzo che la mistica della cabala ha compiuto per non isolarsi 
dall’esperienza religiosa popolare, con tutte le sue contraddizioni ed i suoi aspetti 
«irrazionali ». 

D'altra parte, proprio mentre riusciva a conservare un legame intimo e spon- 
taneo con l’esperienza religiosa popolare e, attraverso di essa, con la realtà con- 
creta e quotidiana del popolo ebraico, la cabala sviluppava abbondantemente la 
sua creatività mistica e, in tale direzione, si incontrava, per aspetti più o meno ri- 
levanti, con altre correnti e indirizzi legati all’esplicazione delle capacità non 
propriamente ed esclusivamente intellettuali e conoscitive dell’uomo. Scambi 
ebbero luogo indubbiamente, dal punto di vista storico, tra il movimento caba- 
listico e il movimento gnostico, anche se quest’ultimo, come è noto, ha forse ac- 
centuato, più di quanto non sia dato riscontrare nella cabala, sia la dottrina della 
salvezza, sia una valutazione complessivamente pessimistica del mondo. In real- 
tà nella cabala si ha una prospettiva meno drastica e della caduta e della sal- 
vezza; essa svolge una considerazione pit continuistica del rapporto tra il finito 
e l’infinito e rifugge dai più crudi accenti dualistici propri della tradizione gno- 
stica; la stessa realtà del mondo non è considerata dalla cabala con il distacco 
ascetico e con il senso di avversione che vede in essa l’opera di un principio anti- 
tetico a quello divino. Sotto tale rispetto si può dire, anzi, che la cabala si avvicini 
di più allo spirito del neoplatonismo, almeno nel senso che si attiene, come il 
neoplatonismo, ad un disegno del processo che va da Dio al mondo e che ritorna 
dal mondo a Dio, più ispirato ad una prospettiva unitaria che non ad un rigoroso 
e radicale dualismo. Anche la cabala, come il neoplatonismo, si preoccupa di una 
ascesa a Dio di carattere graduale e continuo che, partendo dal mondo sensibile, 
giunga fino alla contemplazione dell’estasi; non senza tener conto, tuttavia, del 
fatto che tale ascesa e contemplazione nella cabala non si giova, come nel neo- 
platonismo, di prevalenti elementi speculativi e razionali, ma si attiene invece 
ad un pit schietto impianto mistico-religioso. D'altra parte lo stesso neoplato- 
nismo è un movimento assai complesso che include nel suo ambito indirizzi 
differenziati, dalla riflessione platonizzante di Plotino a quella teurgica di Giam- 
blico. Con l’ermetismo, poi, la cabala ha in comune sia il carattere misterico 
della sua iniziazione sia anche la considerazione della rivelazione originaria co- 
me di un patrimonio di fondo di tutta l’umanità al quale bisogna costantemente 
rifarsi al di là di ogni manipolazione di carattere soggettivo ed arbitrario; anche 
se poi la mistica ebraica si stacca dall’ermetismo per il forte e costante richiamo 
al motivo della iniziale rivelazione divina e per il nesso del tutto particolare che 
essa mantiene nei confronti della stessa vicenda storica del popolo ebreo. 

l Per dare una caratterizzazione più determinata della cabala, nella sua acce- 
zione pit larga, si può fare riferimento alla mistica della merkavah che occupa il 
periodo dal I secolo a. C. al x secolo d. C.; essa è tutta incentrata sulla storia della 
creazione e ha come obiettivo fondamentale la visione del trono di Dio, per cui 
può essere anche indicata come «la mistica del trono». La meditazione mistica 
qui non si addentra propriamente nell’intuizione della natura e della realtà di 
Dio; si richiama invece alla apparizione di Dio sul suo trono, di cui parla Eze- 
chiele, e ne espone i misteri. Pertanto, più che affrontare l’aspetto insondabile di 
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Dio, ne considera la manifestazione, ossia quelle supreme espressioni della divi- 
nità in cui sono contenute in forma esemplare tutte le modalità della creazione; 
la «mistica del trono» è dunque una contemplazione, più che di Dio direttamen- 
te, della corte divina, che sembra richiamare, per certi aspetti, le condizioni sto- 
riche della regalità terrena come era configurata nei secoli rv e v. La grande mag- 
gioranza dei cesti in cui tale indirizzo mistico si esprime consistono in una de- 
scrizione dei palazzi celesti e delle loro sale attraverso i quali il mistico è tratto 
per giungere alla fine alla contemplazione del trono di Dio e della sua gloria. 
Sette sono le tappe di questo viaggio mistico che è regolato da una sua tecnica e 
che viene descritto in tutto il suo percorso. Esso non si svolge, naturalmente, né 
senza un’accurata preparazione, né senza il ricorso a pratiche magiche e rituali 
che consentono di superare gli ostacoli che di volta in volta s'incontrano; e, poiché 
il viaggio mistico è, nello stesso tempo, anche un viaggio di liberazione dell’ani- 
ma, alla pratica rituale fa sempre riscontro una condizione di dignità interiore 
che non può mancare. L’ascensione mistica non ha qui un'impostazione cosmo- 
logica, ma, come è stato detto, «basileomorfica»; essa cioè non avviene mediante 
una descrizione della struttura dell’universo o dell’ordinamento dei cieli, ma me- 
diante una descrizione della corte di Dio e della sua gerarchia. Dio è qui conside- 
rato come re, e la sua contemplazione avviene mediante il passaggio attraverso 
i palazzi che formano la sua reggia; di Dio questa mistica coglie principalmente 
l'aspetto della regalità, della maestà, della magnificenza. Né riveste pertanto ri- 
lievo la presenza intima di Dio alla coscienza; la suprema maestà di Dio che ap- 
pare come un re sul suo trono, lo colloca ad una distanza dal mistico che nem- 
meno il momento estatico può cancellare e superare. Né si insiste sulla unione 
mistica dell’anima con Dio; l’anima rimane piuttosto davanti a Dio ed è ben 
lontana dal confondersi nella sua infinità; il punto di arrivo del lungo viaggio mi- 
stico non è pertanto la fusione con l’infinito, ma la sua contemplazione. Il carat- 
tere «basileomorfico » della «mistica del trono» si esprime anche nella forma let- 
teraria dei testi che la documentano; essi spesso si esprimono nella forma della 
preghiera, che non è altro che una multiforme lode ed esaltazione di Dio, ove si 
ha cura estrema di indicare tutti gli aspetti della sua maestà e della sua gloria; 
ed il mistico spesso mostra di avere, nei riguardi dell’esaltazione di Dio, la stessa 
preoccupazione che ha il suddito di omettere qualche titolo onorifico nel rivol- 
gersi al suo sovrano. La mistica del trono esalta non soltanto la polilogia del mi- 
stico, ma spesso lo induce addirittura ad accentuare una sorta di «corposità» di 
Dio, di dimensioni immense, più ancora della sua stessa realtà spirituale (a ciò 
si riferisce la rivelazione del Shi'ur qoma, cioè della misura del corpo di Dio, che si 
collega con la mistica della merkavah e che è probabilmente destinata a far sen- 
- tire l’infinita grandezza di Dio rispetto alla realtà insignificante dell’uomo). 

Rientra tuttavia nell’accezione pit larga della cabala anche la mistica a sfondo 
cosmologico che ha la sua massima espressione nel Séfer yèsirah o Libro della 
creazione, scritto probabilmente tra il Il ed il vi secolo. La sua importanza sta 
nel fatto che esso contiene elementi rilevanti di quella che diventerà la mistica 
della cabala in senso proprio e che affronta la questione della struttura dell’uni- 
verso: esso risulta costituito dai dieci numeri primordiali, chiamati sèfirot, e dal- 
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le ventidue lettere dell’alfabeto ebraico; nell'insieme essi formano le «trenta- 
due vie segrete della saggezza » per mezzo delle quali Dio ha creato tutto ciò che 
esiste. Si ha qui, soprattutto, l'importante affermazione che le lettere dell’alfa- 
beto, come espressione della parola di Dio, sono fornite di una virti segreta; Dio 
«le ideò, le plasmò, le combinò insieme, le pesò, le mescolò e per loro mezzo rea- 
lizzò l’intera creazione ». Le lettere, al pari dei numeri primordiali, sono un ele- 
mento nuovo introdotto nella spiegazione della creazione; cosi accanto agli 
elementi qualitativi diversi quali l’etere, il fuoco, ecc. si collocano elementi o 
quantitativi o determinativi secondo la struttura del linguaggio. «È qui supposta, 
— scrive il Bertola, — la teoria di una relazione reciproca tra parole e cose, quasi 
le une cause delle altre, cosi come il Verbo di Dio fu la causa di tutto il creato. 
Se il Verbo fu causa delle cose, le lettere elementi delle parole sono pure gli ele- 
menti delle cose e le tre lettere, la alef, la mem e la shin, che rappresentano i tre ti- 
pi fondamentali di lettere, mute sonore e senza suono, rappresenteranno gli ele- 
menti fondamentali che sono presenti in tutto l’universo: l’aria, l’acqua e il fuo- 
co... Le lettere sono, in altri termini, strumenti della parola creativa del mondo 
sensibile » [1972, pp. 78-80]. 

Se a questi temi della cabala, intesa nella sua accezione più generale, si ag- 
giungono, nel movimento del hasidismo all’interno del mondo ebraico tedesco, 
l’accentuazione di motivi escatologici sulla natura della resurrezione e sulla vi- 
sione beatifica, la prima delineazione di una teologia della storia con l’intreccio 
in essa del bene e del male e con la raffigurazione dell’origine della violenza e del- 
la nascita della disuguaglianza tra gli uomini, il rilievo conferito alla devozione in 
contrapposizione ai valori intellettuali e culturali, l’attenzione rivolta alla natura 
infinita di Dio ed alla sua purissima spiritualità e conseguentemente alla sua più 
immanente presenza nel creato, si avrà un quadro abbastanza completo di quello 
sfondo mistico sul quale prende rilievo la cabala vera e propria, nella sua accezio- 
ne più stretta e legata al suo fiorire nell'età medievale, specialmente con la perso- 
nalità di Abu l-‘Afiyae con il Séfer ha-z6har o Libro dello splendore che ne è il 
documento più significativo [sulle origini della cabala vera e propria cfr. Scho- 
lem 1962]. 

In questo nucleo più tipico della tradizione cabalistica permangono e si ac- 
centuano anzitutto alcuni caratteri già emersi nella mistica precedente. Cosi il 
rapporto che si stabilisce tra l’anima e Dio, anche quando arriva alla sua forma 
più intima, si determina come «adesione» e non come identificazione in lui. 
L’estasi non ha perciò nella cabala l’importanza che riveste in altre correnti di 
misticismo; essa infatti conserva sempre una certa distanza tra l’anima e Dio, 
quasi nel timore che si vada altrimenti incontro alla dissoluzione soggettiva. 
Amplissimo sviluppo riceve per opera di Abù l-‘Afiya quello che divenne il ca- 
rattere storicamente più noto e rilevante della cabala, cioè la scienza della combi- 
nazione delle lettere. Essa riveste due aspetti distinti: infatti, da un lato, la teoria 
cabalistica sostiene che la parola è l’essenza del mondo e che ogni cosa esiste in 
quanto partecipa al gran nome di Dio, che si manifesta in modo concreto in tutta 
la creazione. Il pensiero di Dio non prescinde da un linguaggio e le lettere che 
formano il linguaggio spirituale in cui si traduce il pensiero di Dio sono anche 
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gli elementi della struttura più profonda delle cose. In tale direzione le lettere 
sono, per cosi dire, fornite di una portata ontologica, hanno cioè un senso deter- 
minato. D'altro lato, tuttavia, il senso delle lettere e dei loro raggruppamenti può 
passare in seconda linea. Allora il linguaggio non ci distrae rivolgendoci alle cose 
significate, ma raccoglie esso solo la nostra attenzione e la nostra meditazione; 
il pensiero e l’anima sono attratti in un movimento armonico, privo di qualsiasi 
risvolto sensibile; ci si addentra in una combinatoria astratta, priva di un conte- 
nuto che ne limiterebbe la portata. « La scienza delle combinazioni delle lettere, — 
scrive Scholem [1957], — è una musica del puro pensiero; la serie delle lettere 
dell'alfabeto corrisponde alla scala diatonica della musica; tutto il sistema corri- 
sponde abbastanza esattamente a principii musicali, applicati, invece che alle 
note, al pensiero in meditazione; cosi si compongono motivi, gustati in tutte le 
loro variazioni e neiloro accordi» (trad. it. p. 190). È in questo esercizio del pen- 
siero che il mistico si apre la strada verso Dio. La scienza della combinazione 
delle lettere risponde, nello stesso tempo, ad un’esigenza mistica e ad un'istan- 
za logico-linguistica, tanto più che non soltanto l’ebraico, ma qualsiasi lingua 
parlata può dar luogo allo stesso esercizio: tutte le lingue infatti sono consi- 
derate come una corruzione dell’originaria lingua ebraica alla quale si conserva- 
no affini. 

Nel suo aspetto logico-linguistico, la cabala dà luogo anzitutto ad una sorta 
di grammatica speculativa dell’ebraico e, attraverso l’ebraico, come si è detto, di 
tutte le lingue; grande rilievo assume in questa prospettiva il linguaggio nella sua 
concretezza, la maniera in cui esso si esprime in forma scritta, cioè il grafema. 
Le tecniche principali attraverso le quali si opera sui grafemi sono: a) il notari- 
kon o tecnica dell’acrostico, che consiste nel riunire le lettere iniziali o finali di 
più parole per formarne una sola; naturalmente il passaggio dal senso indicato 
dalle parole da cui si muove al senso dell’unica parola che si ottiene operando 
acrosticamente su di esse è considerato come un passaggio rigoroso e oggettivo, 
fissato, per cosi dire, nella struttura stessa dei grafemi e richiesto dalla portata 
oggettiva del loro valore semantico; 5) la gematria o valutazione numerica della 
parola: è tra le tecniche più largamente in uso nella cabala. Per esempio, l’olio 
d’oliva che si adopera per il candelabro si indica in ebraico con una parola che 
si compone di quattro lettere; le due prime lettere, che sono rispettivamente 
tàw e yod, hanno un valore numerico complessivo di 410, mentre le due ultime, 
cioè kaf e tàw, hanno un valore numerico di 420. Ora, i due numeri corri- 
spondono esattamente agli anni durante i quali il candelabro ha illuminato il pri- 
mo e il secondo tempio: la struttura di un grafema non è dunque né casuale né 
arbitraria, e la stretta corrispondenza tra struttura grafica e valore numerico si 
estende, quindi, necessariamente, ai valori semantici che a loro volta sono stret- 
tamente connessi con la struttura dei numeri; c) la temura o tecnica della permu- 
ta, che consiste nel trasporre le lettere che compongono un grafemain maniera da 
ottenere un altro grafema che è col primo in una precisa relazione di opposizio- 
ne. Per esempio, la parola ‘piacere’ e la parola ‘dolore’ in ebraico si ottengono 
con una diversa collocazione delle stesse lettere; in tal modo, la struttura dei 
termini è disciplinata in modo da far riferimento, con una diversa disposizione 
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delle stesse lettere, all'opposizione dialettica che corre tra i due rispettivi signi- 
ficati. Dall'analisi linguistico-semantica che cosi si viene svolgendo deriva una 
complessa costruzione fornita di un suo valore conoscitivo; in essa operano nessi 
simbolici tra le lettere e i numeri, tra le lettere e.i significati, tra i numeri e i si- 
gnificati, con la possibilità di calcoli e di passaggi indefiniti. Questo è forse 
l'aspetto della cabala che si può considerare come pit caratteristico della sua tra- 
dizione e che è rimasto anche in pratiche operazioni sui nomi, sebbene staccate 
da ogni originario senso di carattere mistico o religioso. 

Ma quel che più conta è che le lettere, oltre che esser legate ai significati sen- 
sibili ed alla espressione del pensiero, hanno una realtà più profonda che solo 
l’esegesi cabalistica può scoprire; ed essa si colloca al di là di ogni logica razio- 
nale e di ogni semplice meccanica combinatoria. La «via dei nomi» o delle lettere 
ha, nell’ascesi cabalistica, importanza non minore della «via delle séfiròt», e 
l’intera cabala le abbraccia entrambe: la «via delle sèfiròt», che è anche indicata 
come la via «rabbinica», precede nella meditazione, mentre la «via dei nomi» o 
«via profetica» le succede e rappresenta uno stadio più avanzato della penetra- 
zione mistica. Questa può ben aver inizio con la «via ordinaria» che consiste 
nell’allontanare dall’anima tutte le «forme naturali » e tutte le immagini del mon- 
do familiare. Unaiuto nella stessa direzione può essere rappresentato dalla stessa 
riflessione filosofica che ci procura la conoscenza delle varie scienze; ma essa può 
costituire un impedimento nel viaggio verso Dio poiché chi si abbandona alla 
dolcezza del sapere «non trova né porte né usci che gli consentano di uscire fuori 
dalle conoscenze già acquisite » [dal Sha'aréh zèdeg, citato in Scholem 1957, trad. 
it. p. 204]. La cabala indica una direzione che è però, nella sostanza, contraria a 
quella delle «scienze della natura». Essa insegna «il metodo della permutazione 
e combinazione delle lettere e la mistica dei numeri e le altre vie»; ma, infine, bi- 
sogna riuscire a «cancellare» anche tutto ciò, perché bisogna staccarsi da ogni 
«forma finita», anche se è del più alto grado. La «via dei nomi», nella sua più 
alta espressione, è pertanto la seguente: «Quanto più essi son incomprensibili, 
tanto più alto è il loro rango, fino a che tu giungi all’attività di una forza che non 
sottostà più al tuo controllo, ma piuttosto è essa stessa che tiene sotto controllo 
il tuo intelletto e il tuo pensiero » [ib:d., p. 205]. 

Non v'è dubbio che il fine fondamentale di quest’ascesi mistica è la penetra- 
zione nella realtà e nella natura di Dio; si tratta, dunque, di una finalità essen- 
zialmente religiosa, alla quale vengono volti aspetti e interessi vari e complessi 
dell'esperienza religiosa ebraica, dal senso divino della Scrittura all’idea che essa 
sia chiave di intendimento dell’universo, da un profondo sentimento della crea- 
zione alla comprensione di un suo ordine compositivo non privo di una struttura 
ad un tempo meccanica ed organica, dal fascino dell'ordinamento logico del pen- 
siero alla penetrazione delle sue profondità insondabili. La cabala, nel suo assun- 
to di penetrare l’insondabile profondità della realtà divina, non si arresta alla 
«mistica del trono» ed alla coreografia della corte celeste in tutta la sua magnifi- 
cenza: essa penetra, o si propone di penetrare, nella realtà intima di Dio, più che 
nella faccia esteriore della sua gloria. Essa ha cioè di Dio un intendimento più 
spirituale che regale, più misterico che trionfalistico. La natura di Dio è più na- 
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scosta che dominante; tanto nascosta che rifiuta tutte le qualità e gli attributi e 
si qualifica solo come «l’infinito ». Il concetto di en-sof (infinito) è al centro di 
quel complesso intricato di testi che costituisce lo Zohar, quale che sia la solu- 
zione che si prospetti per l’autore o gli autori di essi. Il concetto di «infinito » ha 
un valore principalmente negativo, nel senso che tende ad escludere, nella con- 
siderazione di Dio, degli attributi determinati; sotto tale riguardo Dio è un esse- 
re misterioso e nascosto, del tutto inaccessibile all’intelletto umano. 

Ma la religiosità ebraica è troppo corposa per rischiare di sfumare nella pura 
negazione dell’infinito. Accantò al mondo divino, che rimane profondamente na- 
scosto ‘ed insondabile, vi è quella dimensione della divinità per la quale essa si 
esprime nel contesto dei suoi attributi che la rendono conoscibile. Se, sotto il pri- 
mo rispetto, Dio è noto solo a se stesso, sotto il secondo riguardo egli si manifesta 
nel processo cosmico. Le dieci séfirot (letteralmente i dieci numeri) sono appun- 
to le dieci potenze od emanazioni divine, i dieci attributi fondamentali di Dio in 
cui la sua vita nascosta si esprime e si palesa. Gli studiosi non sono concordi 
nell’intendere la vera natura delle séfir6t : alcuni le hanno intese come delle enti- 
tà intermedie tra Dio ed il mondo al modo di quelle teorizzate dal neoplatoni- 
smo; altri invece, forse con più ragione, le considerano momenti interni della 
stessa realtà divina. Il Dio ineffabile ed infinito esplica il suo potere creativo in 
dieci distinti attributi o manifestazioni di sé che sono preordinati al mondo na- 
turale; essi articolano, ma non rompono l’unità divina; e se per un lato rappre- 
sentano la ricchezza dei modi in cui Dio si dilata verso la molteplicità dell’uni- 
verso, dall’altro costituiscono altrettanti canali attraverso i quali l’anima-può 
compiere il suo ritorno a Dio. La realtà di Dio trova piena corrispondenza nella 
struttura della Bibbia; anch'essa pertanto rivela, al di sotto della molteplicità 
delle sue proposizioni, un’unità divina che si estende all’infinito. E come la realtà 
di Dio è ad un tempo insondabile nella sua profondità e determinata nei suoi at- 
tributi, cosî la Bibbia, al di là dei significati determinati che esprime, può non 
essere compresa, ma solo accostata con approssimazione, perché alla radice pro- 
pone una rivelazione infinita ed inesauribile. Proprio attraverso questa prospet- 
tiva la mistica della cabala salvaguarda la possibilità, al limite, per ogni indi- 
viduo di esprimere religiosamente la propria originalità, anche se essa viene per 
cosî dire oggettivata nel carattere tradizionale della rivelazione. Il carattere in- 
finito della rivelazione, poi, non ha certo la sua più chiara espressione nell’espli- 
cazione del senso letterale della Scrittura: anche quella dei significati omile- 
tico ed allegorico è insufficiente e va oltrepassata, appunto, nell’esplicazione di 
quel significato mistico che, per la sua natura misteriosa, costituisce il punto più 
elevato dell’originalità religiosa che la tradizione cabalistica vuol salvaguardare. 
Per alcuni degli esponenti più audaci di essa il vero senso letterale della Scrittura 
è anzi da identificare col significato mistico, il quale entra cosi in aperta polemica 
con l'ebraismo convenzionale; non c’è perciò da meravigliarsi se quest’ultimo ha 
spesso considerato, a sua volta, l’iniziativa mistica come del tutto aberrante ed 
al limite della stessa ortodossia. D'altra parte è proprio la tensione dialettica tra 
questi due atteggiamenti opposti che ha consentito alla sostanza religiosa del- 
l'ebraismo di svilupparsi in forme relativamente armoniche e di trarre il massi- 
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mo profitto da un lato dall’effettivo peso della tradizione e dall'altro dagli apporti 
originali ed individuali dell’esperienza mistica. Si comprende anche, allora, co- 
me questa a volte si sia configurata come una rivoluzione rispetto ai quadri già 
definiti dell’ebraismo, benché essa si sia sempre sforzata di ammantare la sua 
spinta interpretativa rivoluzionaria con il richiamo oggettivo alle profondità infi- 
nite della Scrittura. 

L’apporto individuale del mistico si coglie comunque con tutta evidenza 
proprio nella varietà con cui i concetti basilari delle sèfirot e dei numeri vengono 
esplicati mediante un simbolismo ricco e pieno di immaginazione. Per quanto 
sia difficile ridurlo ad unità, si può ricordare che i nomi più solitamente attribuiti 
alle sèfirot sono tuttavia i seguenti: la «suprema corona» della divinità, la «sag- 
gezza» o idea primordiale, la «intelligenza » che si spiega, «l’amore» o «grazia » 
di Dio, la sua «potenza » che si manifesta specialmente come forza che giudica e 
che punisce, la « misericordia » che si colloca come mediatrice tra l’amore e la po- 
tenza, la «stabile durata» di Dio, la sua «maestà», il «fondamento» di tutte le 
forze attive e generanti di Dio, e infine il «regno » di Dio assunto come archetipo 
mistico della stessa comunità ebraica. Nel loro insieme queste dieci sfere di ma- 
nifestazione della divinità formano «l’universo unificato » della stessa vita divina; 
in questo quadro il mistico ha uno schema di riferimento essenziale che gli con- 
sente per un lato di tener ferma l’unità divina e per l’altro di dare piena espansio- 
ne alla sua creatività speculativa ed all’inesauribile molteplicità dei simboli in cui 
questa si sviluppa. Un posto particolare spetta, nella visione cabalistica del mon- 
do, all’uomo: egli è posto al centro dell’universo ed alla sua creazione è subordinata 
l’intera natura; prima della caduta, l’immagine di Dio si rispecchiava i in lui, men- 
tre dopo la caduta e il peccato, essa lo ha abbandonato. È nell’anima che consiste 
l’essenza dell’uomo; e la parte superiore dell’anima è quella costituita dal soffio 
o spirito, per cui l’uomo è in grado di ricongiungersi col mondo celeste. Lo 
Zòhar considera la nascita come una discesa dell’anima dal giardino dell'Eden 
alla Terra e riconosce la dipendenza dell’uomo dagli influssi cosmici; anzi, i pia- 
neti esercitano un’azione misteriosa sui vari organi del corpo. Quanto all’anima, 
i cabalisti di Provenza ne ammettono la trasmigrazione di corpo in corpo, ariche 
se lo Scholem pensa che su questo punto essi, piti che esprimere una loro veduta, 
abbiano risentito dell’influsso dei catari. 

Un contrasto si coglie anche nella foga con cui il mistico cabalistico insiste sia 
sull’immanenza di Dio all’uomo e alla realtà in genere, sia sulla sua precisa con- 
figurazione personale. Molto spesso, queste indicazioni, trasferite nell’ambito 
della riflessione filosofica, hanno dato luogo ad un'alternativa inevitabile: .o il 
panteismo o la personalità di Dio. Ma il mistico tiene ugualmente fermi i due 
corni del dilemma e non lo avverte affatto come tale: con analoga sicurezza, nella 
sua penetrazione della divinità, il mistico passa dal Nulla all’Essere e dall’Essere 
al Nulla; si serve di entrambi, — anzi, si serve del loro stesso movimento di identità 
e di diversità, — per sondare il principio originario del tutto. Lo Zohar Il, 2412] 
afferma che «se si contemplano le cose in una meditazione mistica, ogni cosa si 
rivela come una»; tutte le cose, nella creazione, sono legate tra loro e «la natura 
reale di Dio è al di sopra, tanto quanto al di sotto ». Per la cabala, insomma, l’es- 
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senza di Dio è legata a tutte le cose, e tutto ciò che esiste proviene da Dio. T'utta- 
via Cordovero (xvI secolo) si è sforzato di conciliare nella spiegazione della dottri- 
na ermetica dello Zòhar teismo e panteismo, affermando che « Dio è realtà », anche 
se «la realtà non è Dio»; al qual riguardo, gli studiosi sono soliti richiamare la 
posizione dottrinale di Spinoza, che si è affermata un secolo più tardi e che ha 
tratto indubbiamente un’ispirazione di fondo dalla mistica della cabala, anche 
se elaborata e interpretata con strumenti razionali nuovi. Molto importante è, 
sullo stesso punto, la dottrina dello zimzum di YishaAq Luria (xvi secolo): si tratta 
della dottrina della concentrazione o contrazione, che Luria oppone al tradizio- 
nale criterio col quale i cabalisti erano soliti spiegare il processo cosmologico. 
A loro avviso, questo doveva intendersi come connesso all’atto mediante il quale 
Dio proietta la sua potenza creatrice fuori del suo proprio essere, «nello spazio»; 
si trattava, cioè, di «un processo di esteriorizzazione » svolgentesi in varie tappe 
e molto simile all'emanazione dei neoplatonici. Ora Luria ritiene che il processo 
cosmologico abbia origine con il ritirarsi di Dio da un punto: «Dio fu costretto 
a far posto al mondo, abbandonando una regione di se stesso». L’en-sof, l’infi- 
nito, non agisce muovendo verso l’esterno, ma con un movimento verso l’inter- 
no, con una sorta di ritorno in se stesso. Si delinea, in tal modo, uno sviluppo 
contrario a quello dell'emanazione, uno sviluppo di contrazione. È ben compren- 
sibile che, di fronte a queste esplicazioni mistiche, i cabalisti più vicini alla pietà 
ebraica gridassero allo scandalo, mentre non ne mancarono altri, più attenti 
all'importanza dell’esplicazione della rivelazione, che ritennero il paradosso di 
Luria un contributo importante alla spiegazione del rapporto tra Dio e la crea- 
zione. Come è stato detto, si tratta certamente dei «paradossi » dell’esperienza 
religiosa; ciò non toglie che a tali paradossi sembri per qualche rispetto richia- 
marsi anche qualche capitolo molto significativo della riflessione filosofica. Non 
è difficile, per esempio, avvicinare le osservazioni di Hegel su essere e nulla, o 
sul passaggio dall’indeterminato al mondo delle determinazioni, alle intuizioni 
di alcuni testi essenziali della tradizione cabalistica, anche se, ovviamente, in 
questi manca lo sviluppo della speculazione razionale, sostituito da una prepo- 
tente intuizione mistica. Lo stesso si dica per quell’aspirazione alla totalità che 
guida il mistico e che gli fa considerare Dio come «tutto in tutto », anche se negli 
sviluppi della riflessione filosofica tale totalità perde spesso la sua connotazione 
religiosa e si traduce in senso naturalistico. In ogni modo non è a questi suggeri- 
menti filosofici che si volge più immediatamente il misticismo; essi sono soltanto 
spunti che la creazione mistica è in grado di offrire, a volte, anche fuori del suo 
contesto proprio, che è comunque essenzialmente quello religioso, quello cioè 
di dare vivacità inesauribile ed energia vitale ulteriore all'esperienza ed alle in- 
tuizioni basilari dell'ebraismo. 

Gli elementi profondi dell'esperienza sessuale non potevano rimanere del 
tutto estranei all’organizzazione dell’intuizione mistica; ma il linguaggio del ses- 
so non viene di norma adoperato dalla cabala per approfondire la relazione del- 
l’uomo con Dio, quanto piuttosto per descrivere l'intimo rapporto che Dio ha 
con se stesso e che determina in lui la forza generatrice della creazione. Un altro 
aspetto paradossale può derivare dall’antitesi e dalla divisione che il principio 
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sessuale introduce nell’unità della divinità; ma il mistico non esita a tener fermo 
l'indirizzo del monoteismo, nonché a rendere più articolata la vita interna della 
divinità col richiamo alla dualità. Evidentemente la cabala ritiene di interpretare 
cosf due aspetti irrinunziabili del mondo religioso ebraico, anche se uno di essi 
sembra derivare all’ebraismo in parte da fonti estranee di ispirazione pagana. 
Una sorta di divisione interna sia alla divinità che al mondo introduce anche il 
motivo del peccato; ma senza negare questa caduta e la sua «originarietà», la 
cabala tende spesso a sminuirne il rilievo o, almeno, non pone la questione in ter- 
mini cosf drastici, per il pericolo che vi coglie l’unità della vita divina. 

Nell’insieme, la cabala, nonostante il ristretto numero di adepti cui si rivolge 
in modo diretto ed il carattere aristocratico e riservato delle sue iniziative, non 
si preoccupa di un’elaborazione intellettuale e scientifica, nemmeno a livello teo- 
logico, del contenuto religioso dell’ebraismo. Essa si preoccupa principalmente 
di dare rilievo, nella vita religiosa, alla devozione, al sincero slancio religioso, 
alle forme più estese e popolari dell’esperienza religiosa; o, almeno, tende a or- 
ganizzare la sua prospettiva mistica tenendola in costante contatto con gli ele- 
menti nativi dell’ebraismo. La cabala si colloca, da tale punto di vista, in una pro- 
spettiva volta ad incrementare la tradizione religiosa ebraica con apporti innova- 
tori, ma espressi sempre secondo uno spirito di fedeltà ad un diffuso sentimento 
e rifuggendo invece da raffinate speculazioni e da eccessi intellettualistici. Non 
per questo essa ha mancato di trarre sollecitazioni dai più vari movimenti cultu- 
rali, e particolarmente da quelli che erano cresciuti ai margini delle pit diverse 
esperienze religiose. Ma li ha sempre profondamente trasformati alla luce delle 
sue istanze più profonde, quelle che le hanno appunto consentito di penetrare 
più addentro nell’anima religiosa ebraica. Questa grandiosa operazione storica, 
compiuta dalla cabala, nello sviluppo dell'ebraismo, ha avuto ovviamente anche 
i suoi limiti: essa è andata incontro, a volte, ad una forte accentuazione eclettica 
per la varietà dei motivi che ha tentato di unificare, mentre ha svolto una funzio- 
ne più costruttiva nell’ambito specifico dell'ebraismo e della sua vicenda storica, 
senza un’incidenza organica e approfondita in un più ampio contesto culturale 
e religioso, o almeno senza che in questa direzione — pur attestata, ad esempio, 
dalla ricerca ispirata alla cabala da parte di grandi intellettuali non-ebrei dell’età 
umanistica — abbia raggiunto risultati altrettanto universali e operativi di quelli 
messi in atto nella vicenda storica, religiosa e culturale, del popolo «eletto ». 

Il misticismo della cabala presenta, dunque, due aspetti inscindibili ed al- 
trettanto importanti: da un lato esso affonda le sue radici negli strati più profon- 
di dell'ebraismo ed è anzi in grado di esprimerne il carattere più immediato e 
popolare; dall’altro sviluppa motivi che sono largamente universali e distintivi 
in generale della spiritualità mistica ed è pertanto in grado d’incontrarsi con ten- 
denze analoghe interne ad altre tradizioni religiose e di influire su di esse. Si può 
ricordare in proposito l’universale enciclopedia del sapere di Raimondo Lullo: 
sostanzialmente estraneo agli indirizzi della filosofia cristiana sia dell'ambiente 
parigino sia di quello oxoniense, che dominano la scena culturale europea del 
secolo xt, egli dovette trarre non improbabili suggestioni dal misticismo della 
cabala, quando, con l’intento di contribuire ad un grande rinnovamento religio- 


Cabala 352 


so, cui avrebbero dovuto partecipare tutte le genti, al di sopra di ogni divisione, 
ideò una grandiosa unificazione culturale coordinata dall’Ars magna, cioè da una 
intuizione originaria capace di dar luogo ad una scienza generale delle scienze. 
Se poi si tenga conto che in tale intuizione originaria convergono l’iniziativa del- 
la rivelazione divina, l’importanza del linguaggio attraverso il quale essa si è co- 
dificata, la stretta connessione del linguaggio divino con la struttura dell’univer- 
so, si comprenderà agevolmente che la vicinanza di Lullo all’ispirazione della 
cabala non è soltanto casuale od esteriore. Né è casuale che egli, nella ricerca del- 
l’impalcatura di fondo dell'universo, una volta individuati i concetti o elementi 
semplici originari, ritenga di poter operare, con l’uso costante di lettere e di sim- 
boli, per penetrare attraverso la costruzione di un linguaggio perfetto nella cifra 
segreta di tutte le cose. Anche nella prospettiva di Lullo questa impresa è ad un 
tempo opera di penetrazione conoscitiva e di missione religiosa: mentre si sco- 
prono i segreti del libro dell’universo, si penetrano i significati della misteriosa 
rivelazione divina; la fondamentale unità del sapere umano cosî postulata si in- 
tegra con l’unità della tradizione religiosa risalente alla rivelazione. 

È noto che il lullismo incontrò grande favore in determinati ambienti reli- 
giosi e culturali nel corso dei secoli xIV e xv, e questo nonostante l’accanita oppo- 
sizione della scolastica parigina. Se dapprima il suo procedimento dell’arte come 
calcolo e tecnica delle lettere fu applicato più direttamente alla tematica religiosa, 
se ne estese quindi l’uso allo studio della medicina, del diritto, dell’astrologia; e 
sempre con l’intento di ricondurre tutti gli uomini alla comprensione dell'unica 
verità ed alla penetrazione dei segreti divini. 

Vi fu, nel Quattrocento, anche un gruppo di « cabalisti cristiani», i più noti 
dei quali furono Pico della Mirandola e Johannes Reuchlin; essi furono partico- 
larmente sensibili all’istanza di una rivelazione originaria, fatta da Dio ad Adamo 
e nella quale era possibile scoprire il deposito iniziale della verità, antecedente e 
superiore a tutte le successive corruzioni e decadenze. Si è già detto come questo 
motivo abbia contrassegnato in maniera tipica il misticismo della cabala; infatti 
i cabalisti hanno sempre sostenuto che il sapere mistico che essi venivano trac- 
ciando nelle loro opere non era invenzione soggettiva o acquisizione puramente 
privata, ma rappresentava il semplice ritorno alle origini, il puro ricupero degli 
inizi della rivelazi6ne e del suo diretto sgorgare dalla fonte divina. Ora le Con- 
clusiones philosophicae, cabalisticae et theologicae pubblicate da Pico della Miran- 
dola nel 1486 non erano che una raccolta di ben novecento tesi, ricavate dalle più 
diverse tradizioni culturali e religiose, sia dai filosofi e teologi latini, come dai 
teologi caldei e dai cabalisti ebrei; ma lo spirito che le animava non era eclettico : 
Pico si proponeva invece di mostrare che la tradizione culturale, religiosa, filo- 
sofica e mistica dei vari paesi aveva un fondamento unitario costituito appunto 
dal contenuto di una sapienza iniziale e originaria, alla quale anche il cristianesi- 
mo del suo tempo doveva ritornare. Anche il De arte cabbalistica di Johannes 
Reuchlin (in un dialogo del quale sono interlocutori un pitagorico, un maometta- 
no e un cabalista) si propone di interpretare la cabala come unateologia simbolica 
le cui origini risalgono all’inizio stesso dell’umanità e che poi si è sviluppata sotto 
forme diverse fino al cristianesimo. Si è osservato più sopra che, anche nell’am- 
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bito dell'ebraismo, la cabala ha contribuito ad arricchire la rivelazione biblica 
con ulteriori apporti originali; in tal modo essa ha realizzato un’espansione crea- 
tiva di un patrimonio religioso ormai codificato. Per quanto riguarda la penetra- 
zione della cabala tra gli umanisti fino al costituirsi di un gruppo di cabalisti cri- 
stiani, si può dire che l’istanza più fortemente avvertita, in ambito religioso, sia 
stata quella dell’universalità e pertanto del superamento degli aspetti più esclu- 
sivi delle diverse tradizioni religiose e della ricerca di un loro punto di incontro, 
che fosse ad un tempo fornito di maggiore semplicità e di un valore iniziale ed 
originario. Gli aspri conflitti tra ebrei, maomettani e cristiani, cui si aggiunge- 
vano le tradizioni dell’antichità classica, erano visti come un ostacolo sulla strada 
della verità e della unificazione religiosa. I cabalisti cristiani sono dei nuovi in- 
tellettuali che, per la varietà ed ampiezza della loro cultura, avvertono la ristret- 
tezza dell’orizzonte del cristianesimo del loro tempo e guardano a prospettive di 
sviluppo religioso e civile più aperte e comuni. 

In ciò si può cogliere anche la differenza principale rispetto alla funzione che 
il misticismo della cabala ha avuto all’interno della tradizione ebraica: mentre 
la cultura cabalistica degli umanisti, per le sue implicazioni simboliche ed inde- 
terminate, si allarga a segno di una tradizione universale, le sue espressioni ebrai- 
che hanno una pit larga diffusione popolare, si fondono più omogeneamente con 
la tradizione dell’ebraismo e ne esprimono in modo più esclusivo e peculiare le 
vicende e il destino storico. [M. D. P.]. 
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Espressione connessa sia al carattere popolare della tradizione religiosa ebraica 
(cfr. religione), sia allo sviluppo particolare della sua mistica (cfr. esoterico/essote- 
rico), la cabala si caratterizza come forma di conoscenza fondata su una cosmologia 
(cfr. cosmologie) di tipo gerarchico e su una metafisica il cui fine è la penetrazione 
della realtà e della natura di Dio (cfr. divino). Ciò mediante una interpretazione 
dei testi sacri (cfr. libro) e dell'esperienza storica che si fonda sull’attribuzione a lettere 
e numeri di una profonda realtà simbolica (cfr. simbolo, allegoria, enigma), fatta 
emergere attraverso una sorta di combinatoria. Sotto questo aspetto, la cabala si è 
incontrata con altre esperienze della cultura occidentale, influenzando ad esempio talune 
prospettive filosofiche (cfr. filosofia/filosofie, logica), specialmente quelle orientate 
verso l’universalità del sapere (cfr. enciclopedia). 
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In generale col termine ‘elementi’ s’intende fare riferimento a struttu- 
re più semplici capaci con la loro riunione e con le modificazioni che ne 
conseguono di dar luogo a strutture più complesse e derivate. Si tratta di 
un procedimento al quale si è fatto ricorso a più riprese nella storia della cul- 
tura e di fronte a strutture complesse della più varia natura. Può trattarsi 
infatti di corpi appartenenti alla realtà naturale e del conseguente tentativo 
di riportare la loro costituzione a un’origine più semplice sia dal punto di vi- 
sta numerico sia qualitativo. La stessa ricerca circa la struttura e l’ordinamen- 
to della realtà naturale può obbedire a criteri molto diversi, ma in generale 
la ricerca degli elementi risale dalla molteplicità apparentemente caotica ed 
estremamente varia e la riporta ad una serie di molteplici più ridotti di nu- 
mero, più unificati qualitativamente e più facilmente capaci di determinare 
un ordinamento originario. La ricerca si può configurare sia come tentativo 
di costruzione degli aspetti molteplici della realtà a partire da un numero ri- 
dotto e determinato di elementi semplici, sia come sforzo di risalire dalla mol- 
teplicità alla ricerca di dati che, pur essendo in grado di dar luogo ai corpi 
o ai dati più complessi, possano a loro volta essere risolti in altri dati più sem- 
plici, fino ad incontrare quegli elementi che si presentino appunto come i 
dati che non si è ulteriormente in grado di risolvere in altri elementi più sem- 
plici. Ma quello che si dice dei corpi della natura, nel tentativo d’introdurre 
una sua comprensione ordinata e completa, si può ovviamente ripetere per 
altri ambiti di realtà che non hanno riferimento alla natura. Infatti l’analisi 
che si può applicare nella comprensione della realtà naturale si può anche 
introdurre nella comprensione della realtà linguistica o del discorso, sia che 
ci si limiti a vederne più immediatamente la struttura terministica o propo- 
sizionale, sia che ci si voglia riferire alle corrispondenti strutture di carattere 
logico-obiettivo. Anche a livello più propriamente gnoseologico, quando si è 
fatto riferimento alla dottrina delle idee, si sono distinte le idee semplici dalle 
idee composte o complesse e le prime sono state considerate come gli elementi 
costitutivi fondamentali delle seconde. È insomma una radicata istanza razio- 
nale quella che sollecita a non accettare la molteplicità infinita ed indifferen- 
ziata, ai vari livelli, per risalire ai suoi elementi componenti e a spingere tale 
semplificazione al massimo grado possibile; è questa, pertanto, una delle vie 
principali attraverso le quali sembra esplicarsi il dominio e il significato ra- 
zionale della realtà; anche se, come si avrà modo di accennare più avanti, 
non si tratta affatto dell’unica via che possa essere perseguita in tale direzione. 

. Il primo che introdusse in filosofia il termine ‘elemento’ (otoLyei0v) fu, 
a giudizio di Diogene Laerzio [III, 24], Platone [si veda specialmente Teeteto, 
zo1 e 2066]; e lo fece riferendosi agli «elementi» di cui sono composte sia 
le persone sia «le altre cose in genere» e discutendo se si debba ritenere che 
i nessi di vari elementi siano conoscibili, mentre gli elementi di cui essi risul- 
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tano dovrebbero considerarsi «irrazionali e inconoscibili», oppure se si debba 
concludere, infine, che l'elemento è conoscibile cosi come è conoscibile il nes- 
so che ne risulta. È vero che Platone si riferisce espressamente al linguaggio 
e mette a confronto le sillabe con le lettere di cui esse risultano composte; 
ma egli non intende qui limitare la questione degli «elementi» solo al piano 
linguististico; intende invece servirsi del piano linguistico come di campo di 
applicazione, come di un esempio, atto ad illuminare la questione degli ele- 
menti e dei nessi in riferimento alla struttura dell’intera realtà e specialmente 
per sostenere che gli elementi, per essere i criteri primi a cui si risale, non 
sono per questo meno noti alla nostra conoscenza, anche se può sembrare 
che, per averne conoscenza, sia necessario risalire al di là di essi, scoprendo, 
per cost dire, gli elementi degli elementi. Platone dunque respinge il processo 
all’infinito e ritiene che si dia, per cosi dire, un alfabeto della realtà, che consen- 
te poi alla realtà stessa di svolgersi come un discorso complesso ed elaborato, 
vario quanto si voglia nei suoi sviluppi, ma fisso nel suo impianto originario. 

Ma con Aristotele si ha un’analisi più complessa ed esauriente del concetto 
di elemento. Egli scrive: « Si dice ‘“elemento” ciò dalla cui immanenza un ogget- 
to risulta originariamente composto e che è specificamente indivisibile in un’al- 
tra specie, come, ad esempio, elementi della voce sono le parti di cui è composta 
la voce e in cui,questa viene definitivamente divisa e che non possono essere ul- 
teriormente divise in altre voci che siano di una specie differente dalla loro, ma, 
anche se venissero divise, le loro parti sarebbero della medesima specie, come, ad 
esempio, è acqua una parte di acqua, mentre al contrario una parte di sillaba non 
è sillaba» [Metafisica, 10142, 25-30]. L'essenziale dunque per Aristotele è che 
l’«elemento » per un lato sia il componente a cui si risale da un composto e per 
l’altro non sia riducibile ad altri enti di specie diversa; è quindi importante sia 
che l’analisi metta capo a delle parti di specie diversa da quella delle cose analiz- 
zate, sia che le parti stesse non possano pi essere scomposte ulteriormente in al- 
tre parti di specie diversa. Per questo, anzi, l'elemento si differenzia sia da dex 
sia da altiov, due termini che indicano entrambi il principio di una cosa, ma 
che rimane estrinseco ad essa, mentre l’elemento vi è intrinseco. Cosf mentre 
materia e forma sono principî dei corpi, ma non sono corpi, gli elementi dei 
corpi sono corpi semplici. È poi lo stesso Aristotele a considerare come appli- 
cazione principale dell’uso generale del termine ‘elemento’ quella che lo rife- 
risce al mondo corporeo, per cui «elementi sono le parti in cui i corpi vengono 
definitivamente divisi, mentre esse stesse non si dividono più in altre parti 
specificamente differenti»; e ciò «tanto se queste cose siano una sola quanto 
se siano di più» [ibid., 30-35]. Ma un’estensione più significativa è quella che 
considera l’uso del termine nell’ambito della scienza geometrica: da un lato, 
rileva Aristotele, si parla di elementi delle figure geometriche (tà dra ypdppara) 
e dall’altro, in generale, di elementi delle dimostrazioni (xi attodelterc); in- 
fatti «le prime dimostrazioni, anche perché sono immanenti nella maggior par- 
te delle altre, si chiamano, appunto, elementi delle dimostrazioni. Tali sono 
i sillogismi semplici composti di tre termini, uno dei quali è medio» [1b:d., 
10142, 35-1014b]. Anche in una dottrina, dunque, come nella geometria, si 
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possono distinguere le proposizioni prime e le dimostrazioni prime che poi ri- 
corrono nelle proposizioni successive e nelle dimostrazioni successive; proprio 
per il rilievo che le prime rivestono nella costituzione delle strutture successive 
della scienza, si possono indicare come elementi di quella scienza. Infine Ari- 
stotele rileva che si chiama metaforicamente elemento ciò che essendo «uno e 
piccolo» si presenta in una molteplicità; e perciò appunto «si chiama elemento 
ciò che è piccolo e semplice e indivisibile» [ibid., 1014b, 5]; tali sono «le cose 
sommamente universali» ognuna delle quali «essendo una e semplice, è im- 
manente ad una pluralità di cose» [1did.]. 

La filosofia greca delle origini, prima di pervenire alle prospettive generali 
indicate da Platone e da Aristotele, si era già misurata con la concreta deter- 
minazione di alcuni elementi primordiali della natura, sia giovandosi di una 
certa scomposizione, anche se considerata nelle forme più appariscenti, sia 
seguendo le tracce di una sorta di analisi. Era facile, per esempio, osservare 
come certi corpi si scomponevano e si risolvevano in altri corpi; e del pari 
si poteva tener conto del come si verificava l'aggregazione e ipotizzare il pro- 
cedimento inverso di disaggregazione. Inoltre avvenne che, nella ricerca di 
elementi primi, i vari pensatori delle origini misero capo a indicazioni diverse, 
come quelle dell’acqua o dell’aria o del fuoco. Cosf riuscî non difficile ad 
Empedocle teorizzare l’esistenza di quattro elementi primi o radici di tutte le 
cose — terra, acqua, aria e fuoco — e di sostenere che nessuno di essi si poteva 
ridurre a qualcuno dei rimanenti. Non era dunque possibile l'ulteriore riso- 
luzione dei quattro elementi; e tutte le cose dovevano potersi considerare come 
derivate dalla loro mescolanza. Ma è anche noto che Aristotele non vide al- 
cuna contraddizione nel fatto che i quattro elementi potessero trapassare gli 
uni negli altri o per la corruzione di uno di loro o per la generazione di un altro; 
ciò in quanto egli ritenne che i quattro elementi fossero composti ciascuno 
di materia e forma e fossero forniti di proprietà contrarie per le quali erano 
in grado di agire gli uni sugli altri. Ogni elemento infatti possedeva, a suo 
avviso, due qualità, ciascuna delle quali aveva in comune con un altro elemen- 
to: il fuoco è caldo e secco, l’aria è calda e umida, l’acqua è fredda e umida, 
la terra è fredda e secca; in tal modo gli elementi, pur restando tali, si intrec- 
ciano, per cosi dire, tra loro e formano una trama di passaggi. Aristotele ebbe 
anche ad aggiungere, ai quattro elementi della tradizione, un quinto elemento, 
l'etere (di cui erano costituiti i corpi celesti), incapace di subire l’azione dei 
corpi sublunari. In conclusione, mentre per Empedocle tutti i corpi risultano 
dall’unione degli elementi e questi restano immutabili, per Aristotele gli ele- 
menti esistono nel composto e non sono invariati se non in potenza. Egli 
osserva infatti che per avere un composto non basta che gli elementi si mesco- 
lino restando ciascuno immutabile, ma essi devono dar luogo a delle proprietà 
nuove; anche se nel composto gli elementi devono in qualche modo essere 
presenti, in quanto l’analisi mette capo costantemente ad essi. In breve, gli 
elementi non possono né esistere nella loro immutabilità, né essere distrutti; 
solo una loro condizione intermedia è in grado di spiegare la composizione 
di tutte le cose. In ogni modo sia con la teoria dei quattro corpi elementari 
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sia con quella delle quattro qualità elementari, l'antica riflessione proponeva 
una sua complessiva classificazione delle cose, accentuando alcune condizioni 
generali dei corpi, dallo stato solido a quello liquido, da quello aeriforme a 
quello del cosiddetto imponderabile, oppure dando rilievo alle due coppie di 
opposti: caldo-freddo, secco-umido. 

Una soluzione nuova del problema degli elementi fu quella proposta dal- 
l’atomismo di Democrito. Anche l’atomismo è infatti rivolto a determinare 
gli elementi della realtà, anche se in una direzione radicalmente diversa da 
quella seguita da Empedocle e da Aristotele. Si passa infatti da elementi qua- 
litativi a elementi quantitativi e si ritiene che la molteplicità qualitativa del- 
le cose possa trovare la sua spiegazione in una struttura quantitativa origina- 
ria; la modificazione delle qualità viene spiegata cosi in puri caratteri quanti- 
tativi. 

Ecco come può essere compendiata l’argomentazione di Democrito nel mo- 
do in cui la riferisce Aristotele: «Si cade in un’aporia se si ammette l’esistenza 
di un qualche corpo, ossia di una grandezza, che sia totalmente divisibile, e 
se si considera eseguibile una tale divisione. Che cosa, infatti, resterà che si sot- 
tragga alla divisione?... Una grandezza? Ma ciò non è possibile, perché, in 
tal caso, vi sarà qualcosa che non è stata divisa, mentre noi abbiamo presup- 
posto che il corpo sia divisibile ‘totalmente’. Ma se, d’altra parte, non ne 
rimarrà né un corpo né una grandezza, e se la divisione viene ugualmente 
eseguita, allora il corpo o risulterà composto di punti — e in tal caso le sue 
componenti saranno prive di grandezza — oppure esso non sarà nulla affatto, 
e in questo secondo caso esso verrebbe prodotto dal nulla e sarebbe composto 
di niente, e l’intero corpo non sarebbe altro se non apparenza. Ma allo stesso 
modo il corpo non avrà alcuna quantità, anche nel caso che si consideri com- 
posto da punti. Pur ammettendo, infatti, che i punti venissero in contatto 
fra loro e costituissero un’unica grandezza e stessero simultaneamente insieme, 
essi non renderebbero affatto più grande l’intero corpo, giacché, quando esso 
sia stato diviso in due o più punti, il tutto non diventerebbe né più piccolo 
né più grande di prima, e, in conclusione, tutti i punti, anche se venissero som- 
mati, non riuscirebbero a costituire grandezza alcuna» [Della generazione e 
della corruzione, 316a, 15]. «È evidente, comunque, che un corpo viene diviso 
in grandezze che sono separabili e che diventano ognora più piccole e si vanno 
staccando l’una dall’altra e rimangono separate. Tuttavia, se si continua a di- 
videre il corpo a parte a parte, lo sgretolamento non potrà procedere ali’infi- 
nito e il corpo non potrà essere simultaneamente diviso in ogni sua parte (que- 
sto, infatti, non è possibile), ma solo fino a un certo limite; risulterà, allora 
che siano immanenti al corpo grandezze atomiche invisibili, specialmente se 
si ritiene che generazione e corruzione si verificano l’una per associazione, 
l’altra per dissociazione. Ed è appunto questo il ragionamento, apparentemen- 
te inconfutabile, che induce ad ammettere l’esistenza di grandezze atomiche » 
[ibid., 316b, 25-30]. È questo un modo tipico di argomentare sulla struttura 
della materia come quantità continua, postulandone gli elementi primi in gran- 
dezze minime indivisibili. 
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Una teoria degli elementi o della costituzione della materia dell’intero uni- 
verso fa parte integrante anche dell’alchimia, anche se vi figura connessa con 
motivi di ermetismo, di misticismo religioso e di pratica della trasmutazione 
dei metalli. L'intento dell’alchimia non è soltanto analitico e non si arresta 
al mondo delle cose osservabili, ma intendendo affrontare la costituzione glo- 
bale dell'universo, tenta di pervenirvi attraverso il rilievo di proprietà più me- 
diate ed estensibili. Le proprietà su cui si sofferma più solitamente l’attenzione 
degli alchimisti sono quelle del poter bruciare, dello splendore metallico, del 
sapore e della capacità o meno di alterazione all’azione del calore. È in questa 
prospettiva che divengono elementi quattro corpi che sembrano essere speci- 
ficamente indicativi delle proprietà accennate: il solfo, il mercurio, il sale e 
la terra; la mescolanza di tali corpi darebbe poi origine a tutte le cose. Anche 
nella prospettiva alchimistica l’attenzione è rivolta all’esperienza, ma si tratta 
di un’esperienza connessa con le manipolazioni pratiche dei forni e della trasfor- 
mazione dei metalli. Non diversa ragione presenta la teoria di Paracelso intor- 
no ai cinque principî primitivi che costituiscono gli elementi dell’intera realtà 
naturale; essi sono: lo spirito o mercurio in cui si concreta ciò che è volatile 
ed odoroso, l’olio o il solfo come simbolo di ciò che è infiammabile, il sale 
come simbolo di ciò che ha sapore ed è solubile, l’acqua come simbolo di ciò 
che è liquido e senza sapore, e infine la terra come simbolo delle sostanze non 
volatili, prive di sapore e non solubili. Come appare evidente, le proprietà cui 
si dà maggiore importanza sono quelle che appaiono più significative per la pra- 
tica manipolazione delle rispettive sostanze, non senza tener conto della loro 
capacità dinamica e di diffusione, secondo una prospettiva pratico-operativa che 
contrassegna l’intero sviluppo dell’alchimia. 

Con Robert Boyle e con il suo scritto The Sceptical Chymist [1661] la 
teoria degli elementi della realtà corporea compie una svolta decisiva, non tan- 
to in quanto egli sollevò dubbi sulla teoria aristotelica, a lungo invalsa, dei 
cinque elementi, ma soprattutto in quanto contribui a determinare con mag- 
gior rigore analitico lo stesso concetto di elemento. Boyle sostenne che il pro- 
gresso della vera scienza consiste nell’iniziare ricerche, nel raccogliere osser- 
vazioni, senza fondare alcuna teoria prima di aver indagato i fenomeni ai quali 
essa si riferisce; è in base a tale criterio che gli elementi teorizzati da Aristotele 
e dagli alchimisti gli parvero troppo pochi e insufficienti per spiegare tutti 
i fatti noti; sostenne pertanto che gli elementi sono i costituenti indecompo- 
nibili dei corpi e che è indecomponibile quel corpo che non si riesca a decom- 
porre con i mezzi chimici dei quali si dispone. Il vantaggio di tale definizione 
è quello di non fissare in anticipo quali sono i corpi che vanno considerati 
come elementi; essa può inoltre essere generalizzata anche rispetto ad altri 
campi, potendosi definire elemento in generale ciò che non si lascia ulterior- 
mente decomporre dagli strumenti di analisi che sono a disposizione in un 
ambito determinato. Sicché ciò che risulta elemento in un campo può non ri- 
sultare elemento in un campo diverso. Si apriva in tal modo la possibilità 
di adeguare gli elementi di ogni campo alle concrete possibilità e strumenti di 
analisi utilizzabili nel campo stesso. Fu probabilmente questa modificazione 
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del concetto di elemento che consenti ad esso di attraversare anche la storia 
della chimica posteriore, nei suoi sviluppi più avanzati. 

Non già che la teoria aristotelica dei cinque elementi sia stata completa- 
mente abbandonata. Per esempio, Giorgio Ernesto Stahl considerò elementi 
la terra, l’aria, l’acqua, l’acido universale e il flogisto, che egli indicò come un 
costituente di tutti i corpi combustibili che sfugge nella combustione e nella 
calcinazione. E Lavoisier distinse i corpi semplici, cioè indecomposti ed inde- 
componibili con gli attuali mezzi fisico-chimici, dagli elementi propriamente 
detti, che identificò col calorico, la luce, l'ossigeno, l'idrogeno e l'azoto. Ma 
si viene intanto perfezionando il concetto di elemento nell’ambito dei diversi 
contesti scientifici, proprio secondo l’indicazione iniziale di Boyle. Cosî per 
l'elemento chimico il Dictionnaire de chymie del Macquer segnala che «si dà 
in chimica il nome di elemento ai corpi che sono di una tale semplicità che 
tutti gli sforzi dell’arte sono insufficienti per decomporli e per produrre su di 
loro alcuna specie di alterazione e che d’altra parte entrano come principî o par- 
ti costituenti nella combinazione degli altri corpi che si denominano perciò cor- 
pi composti» [1766, ed. 1778 I, p. 376]. Da parte sua il Lavoisier, nel Trazté 
élémentaire de Chimie, afferma che «se col nome di elemento noi intendiamo de- 
signare le molecole semplici e indivisibili che compongono i corpi, è proba- 
bile che noi non li conosciamo; ma se al contrario applichiamo al nome di ele- 
mento o di principio dei corpi l’idea dell’ultimo termine a cui arriva l’analisi, 
tutte le sostanze che noi non abbiamo potuto decomporre con qualsiasi mezzo 
sono per noi degli elementi; noi non possiamo assicurare che questi corpi 
che consideriamo come semplici non siano essi stessi composti di due o più 
principî, ma essendo che questi principî non si separano mai, o meglio essendo 
che noi non abbiamo alcun mezzo per separarli, essi agiscono su di noi come 
corpi semplici, e non dobbiamo supporli composti che nel momento in cui 
l’esperienza e l'osservazione ce ne avranno fornito la prova» [1789, p. 376]. 
È su questa direzione che è proseguita nel corso del secolo xrx la determina- 
zione degli elementi in chimica, in parallelo con lo sviluppo dei vari metodi 
di analisi, e specialmente dell’analisi spettrale. Si giunse cosf nel 1869 alla 
tabella periodica degli elementi del Mendeleev, disposta secondo i pesi atomici 
crescenti. La tabella Mendeleev-Moseley comprende 92 elementi, i quali nel- 
l'ambito della chimica mantengono a tutt'oggi il loro significato, nel senso 
che sono sufficienti a fornire la spiegazione delle varie reazioni chimiche. 

Ma il passaggio dagli elementi aristotelici ed alchimistici al successivo svi- 
luppo analitico della teoria chimica degli elementi, mentre segna un amplia- 
mento e, nello stesso tempo, un procedimento di rigorizzazione dell’analisi, 
dimostra anche come ciò non possa ottenersi senza dar luogo ad altri ambiti 
di indagine e, pertanto, ad una teorica più complessa degli elementi. Del resto, 
come già nella fase centrale di svolgimento della riflessione greca, cosi anche 
agli inizi dell'età moderna si propongono due indirizzi pressoché paralleli di 
ricerca degli elementi della realtà naturale: l’uno è un indirizzo qualitativo 
e l’altro un indirizzo quantitativo; nella prima direzione si mette capo ad un 
numero ristretto di elementi qualitativamente diversi, nell’altra ad elementi 
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quantitativamente determinati. Si tratta di due direzioni di ricerca che possono 
integrarsi, ma che non possono escludersi: infatti gli elementi della chimica, 
anche nella loro fase più avanzata, concernono sempre un complesso di rea- 
zioni e pertanto di combinazioni e derivazioni che non sembrano esaurire la 
totalità della compagine della natura; la teoria dell’elemento chimico ha ri- 
guardo più direttamente anche ad elementi quantitativi della combinazione 
della materia, ma collegati alla “determinazione di mutamenti che si riferiscono 
ai caratteri esterni e qualitativi delle cose. E rimane la possibilità per una con- 
siderazione di ordine più radicale circa la stessa struttura della materia, ove, 
in certo senso, i mutamenti qualitativi sono derivati e secondari rispetto ad 
un piano più profondo o più generale, in cui emerge la struttura quantitativa 
originaria. È qui che si impone l’elemento atomo, tanto nella considerazione 
greca della natura quanto nella riflessione della scienza moderna. 

Più strettamente connesse sono le due prospettive nella scienza dei secoli 
XIX e Xx, che qui non si possono seguire minutamente, ma che hanno gradual- 
mente portato ad approfondire la stessa struttura dell’atomo e pertanto a far 
avanzare l’analisi degli elementi primi nella costituzione della materia. L’analisi 
ha compiuto un passo avanti anzitutto con la spettroscopia che ha mostrato 
come ogni atomo, in particolari condizioni di eccitazione, emetta luce di una 
composizione caratteristica; in questa stessa direzione si giunse all’ipotesi dei 
quanti di Planck, cioè all’ipotesi dell’atomicità della stessa energia. La sco- 
perta dell’elettrone nell’emissione della radiazione elettromagnetica portò poi 
a ritenere che esso potesse essere un costituente universale degli atomi. Nuovo 
impulso nella stessa direzione venne dallo studio della radioattività per la quale 
alcuni atomi spontaneamente emettono particolari radiazioni. Al termine di 
studi assai complessi, la ricerca intorno alla struttura della materia sembra aver 
conseguito un nuovo livello, quello in cui emergono nuove particelle elemen- 
tari, ossia nuovi elementi. In questo contesto elettroni, protoni, neutroni sono 
i costituenti fondamentali dell’atomo, ai quali si sono aggiunti più di recente i 
fotoni, i mesoni e i neutrini. Sicché la costituzione dell’atomo sembra poter 
essere conseguita mediante sei particelle elementari, o veri elementi; dal- 
l'atomo è poi possibile passare alla molecola e di qui all'intero universo. Né 
gli studi in proposito si possono dire conclusi; al punto che la stessa espressio- 
ne ‘particelle elementari’ non può esser presa troppo alla lettera o in modo 
rigido. Infatti tali particelle, come tutti i corpuscoli della scala atomica, mo- 
strano anche, in determinate circostanze, l'aspetto ondulatorio e rispondono 
inoltre anche ai criteri di indiscernibilità e di esclusione che non sembrano 
accordarsi con il concetto ordinario di particella, o di elemento. In altri ter- 
mini: non soltanto non si è sicuri di essere arrivati veramente ai costituenti 
primi della realtà della materia, ma in moltissimi casi gli elementi o particel- 
le alle quali si fa riferimento si disintegrano spontaneamente in altre particelle. 
Sicché attualmente la ricerca degli elementi a livello fisico generale non solo 
non si arresta più agli atomi, ma sembra svolgersi in una direzione in cui la 
struttura della materia si apre ad una maggiore complessità e mobilità. Eppure 
il modello ideale degli elementi sembra rimanere ancora un criterio di orien- 
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tamento della sistemazione teorica di tali ricerche, anche nei loro sviluppi più 
aperti e problematici. E ciò nell’intento fondamentale di porre un ordine o, 
meglio, di scoprire un ordine nella struttura della materia, anche se tale ordine 
non può più configurarsi in forma rigidamente corpuscolare, ma va piuttosto 
verso la dualità di ondulatorio-corpuscolare. In sostanza nell’ambito della real- 
tà naturale l’elemento da cui è partita la riflessione greca risulta profondamente 
trasformato nella scienza attuale: se per un verso pare che la struttura ele- 
mentare atomica si sia largamente estesa fino ad abbracciare, oltre la struttura 
della materia, anche quella dell’elettricità, dell’energia, ecc., dall’altra parte 
l'atomo o elemento della scienza attuale ha perduto molti dei caratteri dell’atomo 
o elemento primitivo; esso infatti non è più indivisibile, non è immutabile, 
non può qualificarsi come massa, non è nemmeno determinabile in senso esclu- 
sivamente corpuscolare ed oscilla piuttosto tra una combinazione non meglio 
determinabile di massa ed energia. È insomma l’intuibilità della struttura ele- 
mentare che viene messa in scacco nei suoi aspetti immediati, mentre si viene 
arricchendo il suo sviluppo funzionale. 

Si è visto, però, che già nella definizione generale di elemento, data da 
Aristotele, veniva prospettata la possibilità di utilizzare tale concetto oltre che 
nella considerazione della costituzione della natura e della materia, anche nella 
disamina e nella comprensione della compagine del mondo del pensiero, tanto 
nella sua dimensione più propriamente gnoseologica, come in quella più stret- 
tamente logica. AI primo di questi ambiti si fa riferimento essenziale agli ini- 
zi dell’età moderna, principalmente con Descartes. Nella sesta delle Regulae 
ad directionem ingenii egli afferma che «per distinguere le cose semplicissime 
dalle complicate e per investigarle con ordine, bisogna che in ogni serie delle 
cose, nella quale siano state dedotte direttamente alquante verità dalle altre, 
venga osservato che cosa sia massimamente semplice, e in qual modo tutte 
le altre si allontanino più, o meno, o ugualmente da essa». E spiega che questa 
regola contiene «il principale segreto del metodo » in quanto insegna « che tutte 
le cose possono venir disposte per certe serie », non già con riguardo a qualche 
genere di ente al quale esse si riferiscano, quanto invece all'ordine in cui esse 
possono venir conosciute «le une... dopo di altre » [1628, trad. it. I, p. 32]. Sot- 
to tale riguardo, le nostre conoscenze si possono distinguere in assolute o relati- 
ve; assolute sono le idee che contengono in sé la natura pura e semplice che è 
oggetto della conoscenza, mentre relative sono le idee che partecipano della stes- 
sa natura, per cui possono essere riferite alle idee assolute ed essere da esse de- 
dotte attraverso una certa serie; le seconde si allontanano tanto più dalle prime 
quanto più sono numerose le relazioni subordinate le une alle altre che esse con- 
tengono. Si dà cosî un certo ordine naturale delle conoscenze in modo che dal- 
l’ultima «possiamo giungere, passando per tutte le altre, a ciò che è massima- 
mente assoluto» [ibid., p. 33]. Anche l'ordine mentale o della conoscenza ha 
dunque i suoi elementi, o punti di partenza. Descartes ha anche rilevato che 
«a ben considerare sono poche le nature pure e semplici, le quali è possibi- 
le intuire per prime e di per sé, non in dipendenza da alcun’altra, bensf o per 
diretta esperienza, o per un certo lume insito in noi»; e sono appunto quelle 
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che «in ogni serie noi chiamiamo massimamente semplici». Tutte le altre, in- 
fatti, «non possono essere percepite altrimenti che se vengono dedotte da cote- 
ste, e ciò o immediatamente e prossimamente, oppure attraverso... più conclu- 
sioni diverse» [:bid., p. 34]. Se questa dottrina viene completata con la teoria 
delle idee chiare e distinte da un lato e con la teoria della rigorosa enumera- 
zione di tutti i passaggi della deduzione dall’altro, si coglie con tutta evidenza 
come anche la struttura della conoscenza offra, secondo Descartes, garanzia di 
validità scientifica solo quando essa metta capo a degli elementi primi ed origi- 
nari che stanno a fondamento dell'intero edificio su di essi costruito. 

Del resto una formulazione ancora più rigorosa dello stesso criterio si trova 
in Pascal e viene illustrata in quel famoso frammento sull’esprit de géométrie 
che costituisce uno dei cardini epistemologici della scienza moderna. Pascal 
distingue anzitutto un metodo eminente e perfetto che supera quello stesso 
della geometria di cui esso costituisce, per cosi dire, il modello ideale e il me- 
todo della geometria. Il primo comprende due punti: «Non usare alcun ter- 
mine di cui preliminarmente non si fosse spiegato nettamente il senso» e «non 
enunciare mai proposizione alcuna che non venisse dimostrata mediante verità 
già conosciute». Si tratta, in altre parole, di «definire tutti i termini e di provare 
tutte le proposizioni» [1656, ed. 1962 p. 577]. Ma questo metodo «perfetto» 
è del tutto impraticabile: «Infatti è evidente che i primi termini che si volesse- 
ro definire ne presupporrebbero dei precedenti che servissero loro di spiega- 
zione, ed ugualmente le prime proposizioni che si volessero provare ne pre- 
supporrebbero altre che le precedessero; e cosi è chiaro che non si arriverebbe 
mai alle prime» [:did., p. 5178]. La ragione per cui tale metodo perfetto rimane 
puramente «ideale» è appunto che esso non poggerebbe su elementi primi, 
ma su una sorta di rinvio all’infinito nella loro ricerca. Bisogna per contro 
nella costruzione della scienza, metter capo a delle «parole primitive» che non 
si possono più definire, ed a «principî cosî chiari che non se ne trovano di più 
chiari che servano loro di prova» [ibid.]. Perciò viene escluso l’ordine assolu- 
tamente compiuto nel trattare una qualsiasi scienza e ci si attesta invece in 
un ordine inferiore, quale è quello della geometria, «che è meno convincente, 
ma non meno certo» dell’ordine compiuto e ideale. Ed ecco come Pascal lo 
delinea: «Esso non definisce tutto e non prova tutto, ma presuppone soltanto 
cose chiare e che constano per lume naturale»; si tratta di un ordine che è il 
più perfetto tra quelli che possono seguire gli uomini e che «non consiste 
nel definire o dimostrare tutto, ma neppure nel non definire o dimostrare 
nulla, bensi nel tenersi nella via di mezzo di non definire le cose chiare e intese 
da tutti gli uomini, definendo tutte le altre; e di non provare tutte le cose co- 
nosciute dagli uomini, provando tutte le altre» [ibid., p. 579]. Anche tutte 
le regole del ragionamento geometrico, che costituiscono il modello del ra- 
gionamento scientifico in generale, sono fondate per Pascal sulla struttura de- 
gli elementi, o conoscenze prime, alle quali le restanti si riportano attraverso 
una rigorosa concatenazione. Il modello che è presente alla mente di Pascal è 
quello degli Elementi di geometria di Euclide, ed è lo stesso a cui volgeva la sua 
attenzione Aristotele nel momento in cui indicava l’uso del termine ‘elementi’ 


ZII Elementi 


nell'analisi della costruzione scientifica. Veniva cosi determinata la natura del- 
la scienza matematica non senza un esplicito richiamo e un’analogia con l’or- 
dinamento stesso della realtà naturale; e più in generale si mirava a proporre 
come ideale un ordinamento del sapere e delle conoscenze che fosse in grado 
di rispecchiare la struttura stessa della materia e dell’universo naturale. Non 
si trattava certamente dell'unico modello di organizzazione delle conoscenze; 
sia Descartes sia Pascal, e in particolare il secondo, ne praticarono un altro 
più immediatamente rispondente allo sviluppo ed all’intreccio dell’esperienza. 
Ma il metodo per elementi e per costruzione, da essi derivata, il metodo che 
faceva ricorso al semplice e al composto, era pur sempre un metodo altamente 
significativo e rigoroso. 

Non è da trascurare infatti nemmeno il peso che la struttura ad elementi 
ha avuto nella concezione meccanicistica dell’universo. Non soltanto il mecca- 
nicismo e l’atomismo sono strettamente uniti nel quadro sistematico delle ori- 
gini della scienza moderna. Ma finché si mantiene un collegamento organico 
tra la struttura dell'universo e l’iniziativa creatrice di Dio della tradizione re- 
ligiosa si ritiene che l'ordinamento secondo elementi e secondo la struttura 
della macchina, ossia della composizione meccanica di essi, risponda ad un cri- 
terio di impostazione e di andamento altamente razionale della realtà. E si 
è disposti ad estendere al massimo la struttura meccanica anche a quegli aspet- 
ti della realtà che sembravano più immediatamente ripugnare a tale prospettiva. 
Non soltanto il mondo vivente degli animali, ma anche il mondo dell’uomo, 
almeno limitatamente alla sua realtà corporea, si pensa che possa essere ricom- 
preso in tale struttura meccanica, come quella che è espressione della struttura 
massimamente semplice e supremamente razionale. 

Non è allora meraviglia che anche alle strutture del pensiero, della cono- 
scenza, del linguaggio sia stato esteso quel modello e che esso si sia fatto va- 
lere in ambito più propriamente logico, se con tale termine si intende fare 
riferimento alla struttura più generale e comprensiva della mente umana. Seb- 
bene il modelio elementaristico attraverso gli sviluppi della fisica contempo- 
ranea sia in qualche modo entrato in crisi ed abbia finito per restringere la 
propria validità soltanto ai quadri della macrofisica, sembra che esso riesca 
ancora a tenere il campo in un ambito logico-filosofico, come quello investito 
dal Tractatus di Ludwig Wittgenstein. È ben vero che in questa prospettiva 
paiono ormai del tutto abbandonati gli orizzonti teologici del meccanicismo 
del Seicento; la filosofia sembra ritrarsi dall’impresa troppo ardua e rischiosa 
di penetrare nella struttura di un mondo reale che sfugge alle sue prese e si 
profonda in una oscurità noumenica, per misurarsi con le strutture del lin- 
guaggio e con il loro collegamento con strutture elementari dell’esperienza. 
Nell’una e nell’altra direzione però riemerge l’istanza elementaristica. Cosî Witt- 
genstein guarda al linguaggio come costituito di proposizioni semplici ed ele- 
mentari [1922, 4-21] ed afferma che «è manifesto che, nell’analisi delle propo- 
sizioni, dobbiamo pervenire a proposizioni elementari che constano di nomi 
in nesso immediato » [ibid., 4.221]. La proposizione elementare, cioè, si ottiene 
mediante la scomposizione o analisi delle proposizioni; ed anche se la propo- 
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sizione elementare consta di nomi, cioè è una connessione o concatenazione 
di nomi, essa, come elemento semplice a livello della proposizione «asserisce 
l’esistenza di uno stato di cose» che non è altro che l’esistenza di un fatto 
atomico. Cosî anche nella contemporanea filosofia del linguaggio si sono prese 
le mosse da una sua struttura ad elementi, messa a sua volta in corrisponden- 
za con l’esperienza interpretata ugualmente a struttura elementare. Tale strut- 
tura è poi tanto più significativa in quanto si ritiene di muovere da una couche 
ineliminabile e immediata per la nostra stessa interpretazione della realtà. 'Tor- 
na dunque a farsi valere, anche in questa che viene considerata un’estrema 
trincea critica della riflessione, una struttura di semplice e composto, di ori- 
ginario e di derivato, di atomico e di complesso che sembra aver ragione di 
ogni critica e identificarsi con lo stesso spirito critico portato alla sua massima 
espressione. 

Dagli elementi essenziali del quadro che si è tracciato risulta la grande 
estensione e l’insistente durata che ha avuto nella storia della cultura il mo- 
dello degli elementi, cioè la struttura del semplice e del composto, dell’ato- 
mico e del complesso, per la sua intelligibilità e intuibilità. A volte esso ri- 
spomde ad un’intuibilità di carattere astratto e intellettuale; a volte si richiama 
anche ad un’intuibilità empirica e più o meno largamente suffragata dall’espe- 
rienza. In entrambi i casi la sua forza e capacità esplicativa sembrano derivare 
da una sorta di presupposto principio di identità, nel senso che gli elementi 
primi ai quali si fa risalire la composizione o della realtà naturale o di una 
qualche realtà astratta sono in grado di dar luogo a tutto quanto è diverso 
da essi mediante una loro combinazione e quasi ripetizione. 

Ma si è già notato che, specialmente negli sviluppi della fisica contempo- 
ranea, almeno i caratteri tradizionali della struttura elementare sembrano en- 
trare in crisi, nel senso che è sempre più difficile poter conservare alla mate- 
ria un’originaria struttura corpuscolare, nella sua immutabilità, o far capo, per 
essa, a degli elementi semplici che si lascino immediatamente e stabilmente de- 
terminare per tali. Ma anche nella considerazione della struttura delle cono- 
scenze e della loro organizzazione pare che attualmente l’ordinamento per ele- 
menti non abbia più una validità indiscussa; né il costituirsi delle scienze sem- 
bra che proceda secondo il modello geometrico cosî come fu interpretato alle 
origini della scienza moderna. La costruzione della conoscenza appare più com- 
plessa ed articolata; e conseguentemente più complessa ed articolata appare an- 
che nelle sue alternative la possibilità di costituzione della realtà. 

È in questa prospettiva che, vicino al modello degli elementi, altri modelli 
acquistano rilievo, modelli che in parte sono stati già individuati nella storia 
del pensiero e in parte vengono attualmente approfonditi da più specifici stu- 
di epistemologici. Si può, ad esempio, richiamare l’attenzione su quel tipo 
particolare di spiegazione scientifica.che Ernst Nagel indica come «spiegazione 
genetica» e che ha indubbiamente un'importanza particolare nel campo della 
ricerca storica. Compito della spiegazione genetica, afferma Nagel, è quello 
di «mostrare la sequenza dei principali eventi attraverso cui un sistema ante- 
riore si è trasformato in uno posteriore» [1961, trad. it. p. 31]. Si tratta di 
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spiegare uno sviluppo, o un processo, il quale ammette e comporta, anziché 
una composizione attraverso elementi semplici che si ripetono, una crescita 
ed una trasformazione di natura diversa, di carattere interno. Fin dall’età di Ari- 
stotele si è pensato, per la spiegazione di certi aspetti della realtà, ad un mo- 
dello biologico, capace di crescere in se stesso, di svilupparsi al modo stesso 
della vita e di arricchirsi in una forma meno meccanica e prevedibile di quella 
fissata nel modello elementaristico. È noto che a più riprese si è tentato di 
ricuperare il punto di riferimento biologico, come modello esplicativo sia della 
realtà sia della conoscenza, ma soprattutto della storia. E in questa stessa di- 
rezione si è affermato da Hegel in poi il metodo dialettico, come tentativo di 
cogliere e proporre criteri per la comprensione più articolati e sintetici rispet- 
to all’intuibilità tautologica del modello elementaristico. Se la dialettica hege- 
liana viene liberata del suo involucro metafisico e se ne fa il luogo di origine 
di nuovi strumenti euristici, essa può fornire suggerimenti non superficiali 
ai procedimenti della ricerca scientifica. La quale viene sempre più perdendo 
la pretesa unitaria e monolitica, per seguire con una varietà di strumenti e 
di invenzioni la varietà e complessità della realtà e della conoscenza. In questo 
senso si può dire che sia significativo che perfino nell’area culturale anglosas- 
sone e più vicino all’ambito dell’originaria ricerca di Wittgenstein, tutta pro- 
tesa a riprodurre nei termini logicamente più generali la costruzione per ele- 
menti, si sia fatta strada un’accezione metodica della dialettica hegeliana. « La 
dialettica hegeliana assolve in realtà a una funzione complementare rispetto 
al pensiero dei Principia mathematica e di sistemi analoghi: essa è il pensiero 
degli interstizi che esistono tra nozioni ben delimitate, assiomi fissi e catene 
deduttive rigorose; gli interstizi nei quali non ci è ancora ben chiaro che cosa 
le nostre nozioni coprano..., nei quali ci occupiamo di innumerevoli rapporti 
reciproci di nozioni, rapporti allentati, inesatti, mobili, sfumati, ma non meno 
importanti» [Findlay 1959, trad. it. pp. 404-5]. 

Il procedimento analitico, di cui la struttura ad elementi è propria, è pro- 
babilmente ben lungi dall'aver esaurito la sua funzione euristica; anche se 
le stesse difficoltà che esso ha incontrato progressivamente sulla sua strada 
stanno ad indicare la necessità di aprire la prospettiva della ricerca sulla cono- 
scenza e sulla realtà a soluzioni meno univoche e meno dogmatiche, oltre che 
più inventive. [M. D. P.]. 
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Il termine ‘elementi’ fa riferimento alla possibilità di dar luogo a strutture complesse e 
derivate (cfr. struttura) a partire da strutture più semplici. La ricerca degli elementi è 
pertanto una delle vie principali attraverso le quali sembrano esplicarsi il dominio ed il 
significato razionale (cfr. razionale/irrazionale) della realtà (cfr. reale). 

Il termine non si restringe dunque all’indagine dei corpi della natura (cfr. anche dato), 
ma può estendersi ad altri ambiti di realtà, quali la realtà linguistica (cfr. linguaggio) o 
del discorso, tanto che si voglia porre in evidenza la struttura proposizionale quanto in- 
dagarne la logica. È chiaro, tuttavia, che la ricerca degli elementi costituisce uno degli 
aspetti fondamentali della scienza, nell’ambito chimico (cfr. alchimia) come in quello 
fisico (cfr. fisica) o matematico (cfr. strutture matematiche). 

La ricerca degli elementi costituisce però una, e non l’unica, via della ragione, ché 
la difficoltà di ridurre all’analisi (cfr. analisi/sintesi) e alla ricostituzione mediante gli ele- 
menti il cambiamento qualitativo (cfr. qualità/quantità) testimonia l’esigenza di modi 
complementari, e forse in tal senso vanno interpretate le difficoltà della teoria delle parti- 
celle elementari (cfr. particella e anche quanti, stato fisico). 

A più riprese s'è tentato di ricuperare il modello biologico come esplicativo sia della 
realtà sia della conoscenza e della storia, ed è certo in questa direzione che si è affer- 
mato il metodo dialettico (cfr. dialettica). Oggi si tende — poiché va chiarendosi la steri- 
lità di certi contrasti (cfr. induzione/deduzione) —, piuttosto che ad opporre i metodi, a 
vederne la utile interrelazione, 
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La coppia di termini ‘esoterico/essoterico’ (derivata direttamente dalle espres- 
sioni greche &owrepixéc ed EE wtepix6c) corrisponde alla contrapposizione di 
interno-esterno, segreto-pubblico, riservato-profano, privilegiato-popolare e si- 
mili. L’antitesi richiama essenzialmente il privilegio di alcuni e l’esclusione 
di altri, un criterio di selezione e di discriminazione nei confronti di una massa 
indifferenziata e a favore di pochi eletti. Dei due termini dell’antitesi, il primo 
è il più significativo proprio in quanto accentua l’aspetto positivo della rela- 
zione, cioè l’ambito propriamente riservato, segreto e privilegiato; è infatti dal- 
l'aggettivo ‘esoterico’ che è derivato il sostantivo ‘esoterismo’ comprensivo di 
tutte le forme in cui l’istanza del segreto, del mistero, del silenzio si è espressa 
e determinata. Tali forme sono molteplici; infatti a volte l'istanza del segreto 
e di una corrispettiva iniziazione riguarda principalmente l'ambito religioso e 
ciò sia dal punto di vista dell’associazione in cui gli uomini si raccolgono a 
scopo religioso, sia dal punto di vista degli stessi contenuti della rivelazione 
o credenza religiosa. In altri casi, invece, il segreto e l’iniziazione si riferiscono 
più direttamente alla struttura dell’associazione in cui gli uomini si raccolgono 
e si riferiscono alla sua organizzazione, indipendentemente da finalità reli- 
giose. Ma anche l'ambito della conoscenza pit in generale offre lo spunto al 
costituirsi di un complesso di conoscenze che vengono considerate come se- 
grete e riservate, tali da contrapporsi ad altre conoscenze di più immediata 
acquisizione. E ciò può avvenire sia con riguardo a vere e proprie scuole filo- 
sofiche, o con riferimento alle conoscenze tecniche ed artigianali delle comu- 
nità di mestiere, o in connessione con lo sviluppo della stessa ricerca scienti- 
fica. Quasi sempre inoltre l’istanza esoterica del mistero e dell’iniziazione, sia 
che abbia per proprio contenuto la tematica religiosa o che assuma a proprio 
oggetto la tematica conoscitiva in generale, si associa con l'istanza esoterica 
di carattere associativo. Sia insomma che si voglia dare rilievo ad un nuovo 
contenuto religioso o che si intenda puntare sullo sviluppo di un ambito par- 
ticolare di conoscenze, ci si propone di conseguire tali risultati mediante anche 
un esoterismo associativo, cioè facendo ricorso ad un tipo di associazione in cui 
il mistero e l’iniziazione hanno un rilievo preminente e decisivo. 

AI di là delle varie forme che l’esoterismo viene assumendo storicamente, 
sembra perciò importante il comprendere la funzione più generale che esso 
adempie nelle sue istanze fondamentali, che sono appunto l’istanza della se- 
gretezza contrapposta a quella del carattere pubblico ed acquisito e volgariz- 
zato di certi contenuti, vicino all’istanza della selezione e dell’iniziazione come 
disciplina di approccio a quei contenuti, in contrasto con il dominio comune 
ed originario di essi. Si direbbe che, di fronte all’estendersi e all’imporsi uni- 
tario ed onnicomprensivo di certi aspetti o settori dell’esperienza umana, al- 
cuni gruppi siano sollecitati a reagire facendo valere l’istanza contrapposta del 
mistero e della selezione-iniziazione; e cosi, di fronte all’imporsi di un’orga- 
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nizzazione vasta ed unitaria della società, sono sollecitati a costituire delle as- 
sociazioni segrete e riservate agli iniziati; di fronte al dilatarsi di una religione 
che tende a coincidere con l’intero ambito di una società, sono sollecitati a 
puntare su delle forme religiose misteriche e di iniziazione; di fronte al con- 
solidarsi di criteri conoscitivi sempre più larghi ed universali, si appellano a 
conoscenze superiori e riservate. Non è facile riuscire a cogliere il significato 
che presenta l’esoterismo nel corso della storia, come è del pari difficile co- 
gliere il suo senso unitario al di sotto delle molteplici e disparate manifesta- 
zioni che lo caratterizzano. Basterà ricordare qui all’inizio che lo schema di 
considerazione al quale si è stati soliti richiamarsi nell’età positivistica e dello 
scientismo contemporaneo, quello che contrappone in modo drastico e fron- 
tale l’ambito definitivo della conoscenza ad ogni pretesa di metterne in di- 
scussione l’assolutezza, non sembra del tutto idoneo a cogliere il significato 
storico dell’esoterismo. Questo pertanto non può più essere rigidamente con- 
siderato come il mero antecedente negativo della scienza moderna. Forse è 
possibile, attraverso l’analisi di alcune delle forme principali che esso è venuto 
assumendo nel corso della storia, cogliere anche un suo intento critico non 
interamente esaurito e concluso. 


I. Un primo gruppo di fatti per la comprensione dei quali viene larga- 
mente utilizzata la coppia esoterico/essoterico è quello che riguarda la fase 
primordiale della società. «Le società segrete sono un fatto pressoché uni- 
versale e comune a tutta l’umanità primitiva» [Pettazzoni 1922, p. vili]; non 
che la società segreta sia la forma veramente iniziale di aggregazione sociale; 
all’inizio infatti vi è «una società che coincide con la totalità dei maschi adulti: 
dunque una società naturale, fondata sui dati naturali del sesso e dell’età, con 
esclusione permanente delle donne e temporanea dei bambini... e con suddivi- 
sione interna in gruppi composti degli individui che sono approssimativamen- 
te coetanei» [:bid.]; in questo contesto naturale non interviene ancora il co- 
stituirsi di un ambito propriamente esoterico. Ciò avviene quando dal clan 
si passa alla tribù, cioè ad un aggregato sociale più numeroso ed articolato; 
quando al nucleo primitivo si aggiungono sempre nuovi elementi, il nucleo 
primitivo non costituisce più /a società e il numero dei suoi membri si restringe 
progressivamente rispetto alla maggioranza dei sopravvenuti; è allora che si 
forma una vera e propria «società segreta» che si distingue e si contrappone 
ad una «massa di profani non iniziati». Nascono cosf i primi rudimentali rag- 


gruppamenti aristocratici che vivono più vicini agli individui eccezionali che: 


costituiscono i primi sovrani; quei gruppi vengono investiti di varie funzioni, 
tra le quali tengono il primo posto le funzioni religiose. Queste sono assunte 
da coloro che, nelle società segrete, hanno conseguito i gradi più elevati; sono 
gli esponenti di tale gerarchia a costituire l'embrione dei primi collegi sacer- 
dotali. In tal modo vicino alla società primitiva naturale si colloca la società 
iniziatica, « Ambedue queste forme seguiteranno a coesistere l’una accanto al- 
l’altra; e la storia dell'umanità sarà, per non piccola parte, la storia dei rapporti 
e delle interferenze fra le società dell’uno e dell’altro tipo» [ibid., p. x]. 


TA 


801 Esoterico/essoterico 


Non si deve tuttavia credere che le società segrete primitive non presen- 
tino delle rilevanti diversità da luogo a luogo; passando dall’Australia alla Me- 
lanesia, all'Africa e all'America settentrionale, si ritrovano sviluppi diversi; 1 
quali, d’altra parte, non rivelano un unico piano culturale rigidamente iden- 
tico, ma forme diverse di una cultura primitiva che è a sua volta in relazione 
di graduale continuità con le grandi civiltà storiche. Tuttavia i «misteri» delle 
società segrete «tenuti gelosamente nascosti agli occhi di tutti fuor che degli 
iniziati, custodiscono la religione e la moralità della tribi. Pur essendo infini- 
tamente varie nel dettaglio, le loro caratteristiche fondamentali ritornano con 
una sostanziale uniformità presso molti popoli diversi e in regioni separate 
da grandi distanze» [Webster 1908, trad. it. p. 45]. Tali caratteristiche sono: 
l’iniziazione dei giovani della tribù per opera degli anziani, la loro segrega- 
zione dalle donne e dai ragazzi talvolta per un periodo prolungato, il dover 
subire certe prove e dei riti destinati a modificare la loro natura, l’utilizzazione 
del periodo di isolamento per trasmettere ai novizi una conoscenza delle tra- 
dizioni e dei costumi tribali e infine il costume di inculcare con metodi pra- 
tici l'abitudine di rispetto ed obbedienza ai più anziani. Nelle cerimonie del- 
l'iniziazione non solo al giovane viene attribuito un nuovo nome, ma viene 
usato. un nuovo linguaggio: si tratta di una lingua esoterica nota soltanto ai 
membri iniziati e idonea a conferire agli atti rituali un maggiore mistero. 

In particolare ai candidati della segregazione iniziatica vengono impartite 
istruzioni «sopra le complicatissime leggi relative alle classi e alle divisioni 
totemiche su cui è fondato il sistema matrimoniale» [ibîd., p. 71]. Attraverso 
l'iniziazione in sostanza l’aristocrazia tribale si sforza di trasmettere ai giovani, 
sotto la solennità del vincolo religioso, i criteri che disciplinano la tradizione 
stessa della società tribale, nella loro interpretazione più restrittiva e di con- 
servazione. Attraverso l’esoterismo il gruppo aristocratico originario si sforza 
di mantenere efficiente la propria autorità, evitando che i giovani si allontani- 
no «dalle buone antiche virti degli avi» e che, per effetto di influssi esterni 
alla vita della tribii, si verifichi la decadenza degli usi antichi. I misteri con- 
tribuiscono in modo decisivo a conservare le istituzioni primitive ed a mante- 
nere ai costumi il carattere uniforme e permanente che è proprio delle società 
primitive. Gli studiosi di queste sono quasi concordi nel mettere in rilievo 
il duplice significato che riveste l’iniziazione, la quale da un lato contribuisce 
a conferire a forme di comunità embrionalmente organizzate un vincolo in- 
terno molto profondo ed efficace, mentre dall’altro conferisce ai gruppi ari- 
stocratici che la regolano un potere di controllo che può spingersi fino all’in- 
timidazione e all’oppressione; in quest’ultima direzione si può cosi introdurre 
un elemento di potere discrezionale che «quando è raggiunta la fase della so- 
cietà segreta, dà luogo ad uno sfruttamento del bene della comunità per gli 
interessi privati di un piccolo numero di iniziati» [ibid., p. 87]. Anche la di- 
samina delle restrizioni che attraverso l’iniziazione vengono imposte ai no- 
vizi mette in evidenza due aspetti diversi della loro formazione: da un lato 
si tratta di una formazione morale strettamente collegata con le dure condi- 
zioni di vita a cui è costretta l’intera tribà, mentre dall’altro si tratta di un 
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complesso di rinunzie che sono atte a garantire agli anziani una maggiore pro- 
sperità e più larghi benefici. 

Quale che sia la connessione delle pratiche dell’iniziazione con il potere 
dei gruppi aristocratici di anziani, non si deve tuttavia perdere di vista il fatto 
che, nelle società primitive, esse hanno un rilievo decisivo nella stessa vita 
della comunità. Infatti in una condizione sociale che manchi di un’autorità po- 
litica centralizzata, l’iniziazione costituisce il mezzo più valido per realizzare 
la subordinazione degli interessi dell'individuo al bene della società. Pertanto 
quando l’organizzazione del potere nella società evolva verso forme di più ac- 
centuata centralizzazione, si ha una dislocazione del potere dagli anziani ai 
capi della tribi; ed allora anche il complesso delle pratiche dell’iniziazione 
subisce un mutamento di significato. Esse dànno luogo a veri e propri freni 
sociali in società nelle quali il potere è ancora in via di formazione; quando 
invece si sviluppi la funzione centrale del potere, tendono ad emergere in esse 
gli aspetti più tipicamente religiosi e drammatici dell’esoterismo; si ha così 
un’evoluzione delle società segrete da funzioni più direttamente di organiz- 
zazione sociale-politica a gruppi di sacerdoti cui viene affidata l'esecuzione di 
riti religiosi della comunità. Il numero dei membri delle associazioni si viene 
restringendo e al loro interno la distinzione di gradi diversi si viene moltipli- 
cando. Ma il fatto più rilevante nell’evoluzione dell’esoterismo primitivo è co- 
stituito dal rilievo che vi vengono assumendo le pratiche semimagiche, semi- 
religiose e drammatiche che vi erano regolarmente connesse anche all'origine, 
sebbene in forma subordinata. Ora la rappresentazione di certe azioni dram- 
matiche assume un posto di rilievo, cosî come tende a prevalere la celebra- 
zione di riti magici e religiosi; spesso i principali esecutori, mascherati, rap- 
presentano gli spiriti dei membri della tribà morti di recente; alle cerimonie 
è spesso attribuita un'efficacia guaritrice o la capacità di propiziare degli spi- 
riti maligni. Il passare da un grado all’altro dell’iniziazione e pertanto la pro- 
gressiva acquisizione di una maggiore dignità sacrale-religiosa non dipende 
tanto dal livello sociale dell’adepto quanto invece dal tempo che egli ha tra- 
scorso nei gradi inferiori oltre che da alcune qualità personali. I gradi in cui 
si svolge l’intera iniziazione sono in numero di sette o nove, possiedono i 
loro distintivi e vi si accede attraverso contributi e spese spesso di non lieve 
entità. Solo i gradi più elevati sono a conoscenza dei segreti più reconditi e 
del corrispondente culto religioso. Si tratta pertanto di una religione a caratte- 
re essenzialmente esoterico, la cui materia è nota soltanto ad una minoranza 
scelta ed è custodita gelosamente ed insegnata soltanto a pochi neofiti, scelti 
accuratamente, in un ambiente speciale riservato a questo fine. Il contenuto 
della religione comprende la mitologia e le tradizioni, oltre alla magia. Le con- 
fraternite magiche che cosî si vengono sostituendo alla primitiva iniziazione 
trasformano spesso in chiave magico-religiosa gli antichi costumi, i miti e le 
leggende della tribù, anche se una delle funzioni più rilevanti dei loro membri 
è quella di procurare la guarigione dei malati; la credenza attribuisce ai membri 
di tali confraternite stretti rapporti con gli spiriti; e di qui essi traggono, o si 
ritiene che traggano, la loro forza di operatori di cose magiche e la loro repu- 
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tazione di persone fornite di poteri misteriosi. I riti magici delle confraternite 
segrete concernono, oltre che la guarigione dalle malattie e la preparazione 
di speciali medicine, anche l’esplicazione di riti magici collegati specialmente 
con la maturazione delle messi, la caduta della pioggia e la riproduzione degli 
animali che servono all’alimentazione dell’uomo. 

Si dà anche il caso che lo sviluppo dell’organizzazione politica porti nelle 
società primitive ad una graduale decadenza delle strutture dell’iniziazione e 
invece che lasciare il passo a società segrete di spiccato carattere religioso e 
magico sbocchi ad una cessazione pressoché completa dell’esoterismo e delle 
sue cerimonie; cadono, allora, il rigore e la durezza delle prove, anche la se- 
gregazione tra iniziati e non-iniziati si attenua. A volte, però, taluni riti del- 
l'iniziazione continuano a sussistere anche dopo la costituzione di ordinamenti 
politici più evoluti; e spesso coloro che detengono il potere li utilizzano a so- 
stegno del potere stesso. Scrive Webster: «Col formarsi di una organizzazione 
sociale in cui l’autorità politica è centralizzata negli ordini di una aristocrazia 
strettamente limitata di capi e di personaggi dominanti, le primitive cerimonie 
d’iniziazione possono mantenersi, ma perdono le loro caratteristiche democra- 
tiche. In tali casi esse restano sovente riservate alla classe dominante. I prin- 
cipii di cosiffatto svolgimento possono forse vedersi in quelle società Mela- 
nesiane dove gli iniziati sono soltanto i figli dei capi, o dove i gradi superiori 
possono essere raggiunti unicamente da coloro che, per la loro influenza po- 
litica o per il possesso di una grande ricchezza, formano, di fatto, una classe 
aristocratica dominante» [ibid., p. 113]. Il mutamento principale intervenuto 
nelle società primitive è indubbiamente quello che riguarda la limitazione del 
numero dei membri ai quali l’associazione segreta viene riservata e ai quali 
viene estesa l'iniziazione; mentre all’inizio l’organizzazione si estende a tutti 
i membri della società, in seguito essa si restringe a coloro che sono in grado 
di soddisfare ad alcune esigenze obbligatorie dell'ammissione. Nello stesso tem- 
po si moltiplicano i gradi dell’iniziazione, anche in corrispondenza con lo svi- 
luppo della classificazione per età che è proprio delle società primitive; e poi- 
ché ogni grado ha la sua iniziazione e le sue cerimonie distinte, si viene for- 
mando un complesso sistema di norme sociali e legali ove l’ordine inferiore 
compra sempre la sua promozione da quello superiore. Cosf avviene che la 
qualifica di membro dei gradi od ordini superiori reca con sé il possesso di 
speciali privilegi; ed è anche cosf che avviene che gli iniziati ai gradi superiori 
restringono gelosamente il numero dei candidati all'ammissione, accentuando 
il processo di limitazione aristocratica degli stessi ordini superiori. 

Un aspetto rilevante dell’esoterismo nelle società primitive è quello che 
concerne l'ampiezza del tessuto sociale che per suo mezzo si viene costituendo; 
si può trattare, infatti, o di un tessuto sociale che si estende a tutti i membri 
della comunità, con l'esclusione soltanto delle donne e dei bambini, oppure 
di un tessuto sociale più ristretto che riguarda gruppi più limitati. Anche nel 
primo caso, ovviamente, si ha un’esclusione importante: quella delle donne; 
ma si ha cura che l’organizzazione sociale comprenda, almeno nell’ambito de- 


gli uomini, tutti coloro che pervengono alla maturità; sotto questo riguardo 
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si può rilevare che l’esoterismo ha una struttura aperta, nel senso che mira a 
costruire un ordine sociale facendo percorrere a tutti i membri idonei della 
comunità un’iniziazione che è tutt'uno con la stessa partecipazione a quell’or- 
dine. Molto spesso, però, l’esclusivismo su cui cresce la comunità primitiva 
si sviluppa col crescere dell’organizzazione politica; in tal caso gli esclusi au- 
mentano di numero e gli iniziati si separano pit radicalmente dai profani, 
mentre nuove differenze artificiali si aggiungono alle iniziali differenze natu- 
rali. In ogni caso l’iniziazione è un motivo determinante della costituzione 
della comunità; non si dà, insomma, comunità senza un vincolo sacro di fra- 
tellanza tra coloro che partecipano ad un processo di iniziazione, che è ad un 
tempo costituzione di un rapporto profondo e misterioso, con l’esclusione da 
esso di alcuni che ne restano fuori e sono ad esso del tutto esterni. Spesso 
la stessa costituzione di tale vincolo viene considerata come un fatto religioso 
e la comunità viene intesà come scaturita da un patto che intercorre tra coloro 
che vi partecipano e gli dèi che la fondano. Al suo nascere, dunque, la comunità 
esprime in sé la dialettica della negazione, unitamente a quella dell’afferma- 
zione: vi sono coloro che si collocano al suo interno e coloro che ne sono col- 
locati fuori. AI nascere della comunità si accompagnano i sentimenti della re- 
verenza e della paura; essa si circonda di quel velo di mistero che esercita 
grande fascino ed attrazione, mentre si avvale del senso di prestigio e di esclu- 
sivismo che vanno connessi alla qualità di membro. E se all’inizio il valore 
del vincolo sociale assume rilievo sulla base di criteri di inclusione ed esclu- 
sione di carattere naturale, man mano che l’organizzazione sociale si sviluppa 
esso si contrappone ad una socialità troppo diffusa ed indifferenziata. Potranno 
certamente influire sul carattere esoterico che si vuole attribuire alla comunità, 
in questo contesto, disegni aristocratici di conservazione; ma alla radice si fa 
sentire l’istanza di un vincolo sociale più immediato e concreto, più diffe 
renziato e determinato, in cui la comunità possa essere vissuta come una realtà 
meno generica ed evanescente. Già nelle società primitive la vicenda delle as- 
sociazioni segrete e dell’iniziazione presenta dunque un carattere ambiguo; e 
se da un lato essa può essere interpretata come espressione del configurarsi 
all’interno di un’organizzazione sociale più aperta ed estensiva di gruppi so- 
ciali conservatori e aristocratici, mentre la funzione iniziale di costituzione del- 
la società spesso viene più tardi decadendo in forme sacrali vuote ed in se 
stesse concluse, dall’altro lato essa può essere intesa come il tentativo di rea- 
gire ad un’organizzazione sociale puramente quantitativa ed estensiva, come 
istanza di un vincolo pit diretto, più immediato e dialetticamente più costrut- 
tivo. 
In tal modo l’antitesi esoterico/essoterico come copia concettuale etnolo- 
gica con cui intendere lo sviluppo delle società primitive tocca nella sua stessa 
radice il problema della costituzione della comunità, della sua origine segreta 
e misteriosa e del carattere sacro ed esclusivo del vincolo che essa propone; 
si tratta di quel vincolo unitario che si fa valere già nelle società primitive, 
ma di cui non possono fare a meno nemmeno le società sviluppate e civilizza- 
te, per quanto grande sia lo sviluppo da esse conseguito nell’organizzazione 
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del potere politico e nella sua complessa strumentazione istituzionale. Anzi, 
è proprio tale sviluppo nell’organizzazione del potere politico, con tutto il com- 
plesso di caratteri tecnici e quantitativi che esso comporta, a far avvertire il 
carattere essenziale della forma nativa ed originaria della comunità, il quale 
si fa strada attraverso la via dell’esoterismo, cioè attraverso la ricerca di una 
realtà nuova, non data, non scontata e conseguibile in modo immediato at- 
traverso un procedimento non consueto e non acquisito. L'appello al segreto 
e al mistero ha intanto la virti di distaccare dal lato acquisito e scontato, verso 
un nuovo principio. Del resto la vicenda delle società primitive mostra come 
il vincolo unitario ed esclusivo da cui nasce la comunità sia lo stesso che opera 
anche all’interno della comunità, ove produce nuovi nuclei unitari più ristretti 
ed esclusivi; essi esprimono spesso forme di un esoterismo élitario ed aristo- 
cratico, ma consentono nel contempo alla comunità di rinnovare in guise im- 
prevedute la sua originaria tensione sociale, anche se non ne garantiscono svi. 
luppi puri e storicamente lineari. Spesso, anzi, in tali soprassalti della tensione 
sociale, si vanno ripescando elementi e rottami della precedente esperienza 
associata, forme e guise superate dell’organizzazione del potere; ed esse ven- 
gono spesso strumentalizzate da una concezione magico-religiosa dell’autorità. 
Ma vi è nel contempo il ricupero di una rottura radicale e pertanto di un piano 
critico, che è condizione fondamentale, anche se non sufficiente, del rinno- 
vamento. 


2. Un altro ambito, nel quale la coppia esoterico/essoterico ha una fun- 
zione specifica, è quello dei culti misterici o religioni misteriche che si sono 
affermate nella Grecia oltre che in paesi orientali quali l'Egitto e la Persia. 
Il carattere proprio dei misteri, scrive il Pettazzoni, è l’esoterismo, «il quale, 
per se stesso, implica un exoterismo; e dunque una separazione: una linea 
che divide ciò ch'è dentro da ciò che è fuori; e tra il fuori e il dentro c’è un 
abisso; e il ponte gettato su questo abisso è l’iniziazione» [1921, ed. 1954 
p. 123]. A differenza di ciò che avviene nell’ordinamento delle società primi 
tive, qui la separazione tra il dentro e il fuori non ha principale riferimento 
alla struttura stessa della comunità, quanto al contenuto sacro che in una de- 
terminata comunità viene offerto; perciò appunto qui la separazione avviene 
tra il sacro e il profano ed è garantita in modo essenziale dall’appartenenza 
alla comunità religiosa. Non che, come si è visto, nelle società primitive il ca- 
rattere religioso sia assente; ma nelle religioni misteriche la comunità non vale 
tanto come semplice comunità, quanto come quella particolare forma di co- 
munità che garantisce il diretto contatto con la divinità e per suo mezzo la 
salvezza dell’individuo. La stessa designazione di religioni misteriche o mi- 
steri data a queste particolari forme di vita religiosa sembra indicare che esse 
sono caratterizzate dal «mettere il dito sulla bocca per fare silenzio», o dal 
«chiudere gli occhi e la bocca», intesi come atteggiamenti propri di chi viene 
iniziato ad un’attività segreta ed arcana. Ma ciò su cui va mantenuto il silen- 
zio non è costituito da un complesso di regole e criteri che regge la vita e la 
tradizione della comunità, quanto da un’intuizione della vita e della salvezza 
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che la parola non può né definire né comunicare; ciò che separa, qui, non è 
lo stesso tessuto costitutivo della comunità che ha bisogno, per essere, delle 
sue esclusioni, quanto invece la rivelazione d’una verità, che distacca dalle 
vie comuni della conoscenza e della comunicazione. 

Entrambi questi caratteri appaiono con tutta evidenza nella forma più an- 
tica di religione misterica di cui si abbia notizia nell’originaria sapienza greca, 
cioè i misteri di Eleusi. L’Inno a Demetra, che è il testo letterario più antico 
sui misteri eleusini e che risale alla fine del vir secolo a. C., attesta che i riti 
misterici e santi «non si possono trasgredire né apprendere né proferire) giac- 
ché «una grande attonita atterrita reverenza per gli dèi impedisce la voce»; 
d’altra parte dichiara «felice colui, tra gli uomini viventi sulla terra, che ha 
visto queste cose», contrapponendolo a «chi invece non è stato iniziato ai sa- 
cri riti» [Colli 1977, p.93]. Da un lato, dunque, un rigoroso processo di ini- 
ziazione che dà luogo ad una severa selezione degli adepti: essa avveniva in 
due tempi, attraverso i piccoli misteri e i grandi misteri; e le condizioni cui 
gli iniziati dovevano sottoporsi riguardavano sia istruzioni attinenti ai riti sia 
le pratiche del digiuno e dell’astensione da determinati cibi. Dall'altro lato 
lo stadio più elevato al quale l’iniziato perveniva è espressamente indicato come 
una visione suprema, come una conoscenza mistica, che Platone cosf descrive 
nel Simposio: «[Costui], giunto che sia ormai al grado supremo dell’iniziazione 
amorosa, all'improvviso gli si rivelerà una bellezza meravigliosa per sua na- 
tura, quella stessa... in vista della quale ci sono state tutte le fatiche di prima... 
In più questa bellezza non gli si rivelerà con un volto... e neppure come con- 
cetto o scienza,... ma come essa è per sé e con sé, eternamente univoca» [210e- 
211a-b]. La terminologia con la quale specialmente Platone indica il contenuto 
della visione superiore è ricca e suggestiva; essa discorre della «Pianura della 
Verità», del «pascolo congeniale alla parte migliore dell'anima», del «prato di 
lassi» [Fedro, 248b]; l'iniziazione consente di uscire « dalle faccende umane» 
e di tendere «al divino» [sbid., 249d]; essa consente di liberarsi da quella «tom- 
ba che ora ci portiamo in giro col nome di corpo» e di accostarsi alle appari- 
zioni «integre ed inesperte dei mali» che si collocano «in una luce pura» [1bid., 
250c] e costituiscono il culmine della contemplazione. La visione che sta al 
culmine dell’iniziazione si oppone in modo radicale alla considerazione cor- 
rente del mondo e della vita, tanto che rispetto ad essa si qualifica come « follia »; 
ma follia che si traduce nell’essere posseduti da un dio; e chi ne viene invaso 
viene liberato «dal pericolo per il tempo presente e per quello futuro». L’eso- 
terismo di Eleusi ha pertanto, oltre ad una configurazione sociale che isola 
gli iniziati rispetto alla folla «dei più», anche una determinazione mistica che 
contrappone il discorso riguardante la vita quotidiana al silenzio e alla libera- 
zione dalla parola, e pertanto la corrente conoscenza intellettiva ad una forma 
superiore di conoscenza la quale si libera dei consueti nessi della prima, per 
concretarsi in una sorta di folgorazione istantanea. Si tratta di una conoscenza 
che, come dice Platone, «non è per nulla comunicabile in parole, come lo sono 
le altre, ma dopo una lunga convivenza indirizzata appunto all’oggetto e dopo 
che si è vissuti insieme, istantaneamente, come luce che scaturisca da una 
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fiamma palpitante, una volta sorta nell'anima, ormai è lei stessa a nutrire se 
stessa» [VI Lettera, 341c-d]. 

Se i misteri eleusini propongono un nuovo criterio di separazione e di 
esclusione che investe l’intero ambito della conoscenza, ciò non significa che 
essi intendano aprire l’iniziazione all'intera massa. È ben vero che, rispetto 
all’elevatezza del criterio che disciplina l’esclusione e la separazione, cadono 
alcune esclusioni di carattere più immediato; cosî cade l’esclusione del sesso 
femminile che vige, per contro, largamente nell’ambito delle società primitive; 
e del pari sembra cadere l’esclusione anche nei confronti degli schiavi o nei 
confronti di abitanti di determinate città. Tuttavia, osserva il Colli, «non bi- 
sogna dimenticate che si trattava appunto di una “iniziazione’’, cioè di un ri- 
tuale complesso che mirava a introdurre, attraverso stadi successivi, in un’e- 
sperienza eccezionale». Non soltanto «il compito affidato alle famiglie sacre 
degli Eumolpidi e dei Cerici, che reggevano la celebrazione dei misteri, con- 
sisteva, dunque, nel suo aspetto culminante, in una selezione»; ma si deve 
tener conto, inoltre, sia che «lo stadio supremo, visionario, dei misteri, l’epop- 
teia, non «si poteva raggiungere se non era trascorso un anno dall’iniziazione 
ai grandi misteri», sia che al vertice di un processo che ha tutti gli aspetti 
di una selezione, «il numero dei prescelti non era grande» [Colli 1977, p. 30]. 
Pertanto la grande affluenza di partecipanti alle solennità eleusine accompagna- 
va dall’esterno l’iniziazione riservata ad un numero molto ristretto di eletti. 
Probabilmente, come suggerisce il Pettazzoni, «l’iniziazione consisté da prin- 
cipio nella esecuzione di certi riti destinati ad effettuare l'ammissione e par- 
tecipazione di estranei al culto» {1924, p. 46] di alcune famiglie di cui essi 
costituivano una sorta di patrimonio privato; e degli stessi misteri quelle fa- 
miglie restarono in seguito le depositarie tramandando nei loro componenti i 
sacerdozi più importanti. Ma l’importante è che, gradualmente, il legame esi- 
stente tra i misteri eleusini ed alcune famiglie si andò attenuando e all’ini- 
ziazione corrispondente furono ammessi uomini e donne, liberi e schiavi; € 
si vennero proponendo una separazione e un’esclusione di nuovo tipo, quella, 
appunto, che divenne caratteristica della religione misterica nei confronti della 
religione olimpica; i misteri di Eleusi avevano già assunto, nel vII secolo a. C., 
se non prima, «quel carattere escatologico e soteriologico che poi mantennero 
attraverso i secoli: carattere straordinario, formazione eccezionale nel quadro 
complessivo della religione greca, dove l’esistenza delle anime dopo la morte 
generalmente era concepita come una scialba, insignificante, quasi evanescente 
sopravvivenza nelle regioni sotterranee, appena ravvivata dalle memori offerte 
dei superstiti e dei discendenti» [ibid., p. 47]. Non soltanto la religione dei 
misteri ha la sua origine primaria in riti connessi con la terra e la vegetazione; 
ma lo stesso spirito religioso che la distingue è profondamente diverso dal 
culto e dalla religione delle città; tale diversità si coglie principalmente nella 
contrapposizione di un migliore destino che attende l’uomo nella vita futura 
rispetto alla triste vicenda che governa la vita presente, nella prospettiva di 
una completa rigenerazione, nella visione della morte e, oltre ad essa, di una 
rinascita che rende l’uomo partecipe della natura divina. Ove si intravede un 
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ulteriore significato dell’esoterismo, cioè la sua istanza di oltrepassare l’ambito 
della condizione umana, e più specificamente l’ambito e i limiti della condi- 
zione delle plebi rustiche, in una prospettiva di liberazione e di rinnovamento. 
«La polis era comunità e comunione di cittadini. Ma non tutti erano cittadini. 
C'erano le plebi rustiche, che si radunavano a volta a volta nei campi a cele- 
brare i riti della loro grande divinità: la Terra. E questa fu la loro religione, 
una religione agraria, qual è, propria in ogni tempo dei volghi dediti al lavoro 
campestre: tanto la religione è compenetrata con la vita, e la religione agraria 
con la vita rurale, e per ciò è diversa dalla religione civica e cittadina per certi 
suoi tratti caratteristici e costanti) [Pettazzoni 1921, ed. 1954 p. 69]. «Tale 
fu infatti l'origine dei misteri stessi di Eleusi: un’origine agraria, non egizia, 
come alcuni supposero, ma indigena ed autoctona, autoctona in senso pre-elle- 
nico, cioè risalente a quelle prime genti dell’Ellade che poi assogettate dai 
sopravvenuti invasori entrarono per gran parte nella formazione dei volghi ru- 
stici» [ibid., p. 71]. «Nelle [loro] feste i lavoratori interrompevano per breve 
ora la diuturna fatica, che su loro incombeva eguale e quasi fatale, e tanto 
più ne sentivano il peso quanto più i tempi intristivano. Onde forse furon 
tratti a pensare ad un più lungo riposo in un’altra vita, quando la ‘Terra li 
avesse accolti da morti... Da questi principî, acuendosi poi sempre più quelle 
aspirazioni ultra-terrene, si svolse ad Eleusi l’idea di una vita migliore dopo 
la morte, che fu l'elemento caratteristico dei misteri eleusini» [ibid., p. 72]. 

Analoga è anche la struttura esoterica dell’orfismo, anche se l’esistenza di 
vete e proprie comunità religiose orfiche, e pertanto l'applicazione al fenomeno 
orfico di un'articolazione di esclusione e di contrapposizione di carattere so- 
ciale, sembra potersi affermare soltanto per il periodo che ha inizio con la fine 
del v secolo a. C. D'altra parte è anche noto che si sono verificati un intreccio 
ed un incontro storico tra misteri eleusini ed orfismo. Non soltanto, comun- 
que, i riti orfici sono chiamati « segreti » da Erodoto [Colli 1977, p. 129), ma 
egli afferma altresi che le prescrizioni relative sono regolate da «un discorso 
che si dice sacro»; di iniziazioni orfiche parla spesso Platone, oltre che di re- 
sponsi oracolari redatti in forma poetica. Ed è con riferimento all’orfismo che 
egli, nel Simposio, richiama la classica contrapposizione tra coloro che sono 
«accomunati dal delirio e dal furore bacchico per la filosofia » [218b] e «chiunque 
altro... profano e rozzo» [ibid.] che resta escluso da quella comunità; per non 
dire dei riferimenti della Repubblica [364e-365a] alle «liberazioni e purifica- 
zioni da atti ingiusti, attraverso offerte e giuochi e gioie, cose chiamate vera- 
mente iniziazioni ». Ma Platone ci informa non soltanto sul carattere esoterico 
e misterioso dei riti dell’orfismo, ma anche circa il discorso che era più pro- 
priamente oggetto del segreto esoterico. Nel Fedone [62b] si legge: «Quella 
parola che si ode pronunciare in certi misteri, che noi uomini siamo come in 
una specie di carcere, e che quindi non possiamo liberarcene da noi medesimi 
e tanto meno svignarcela, è sî, certo, parola di una certa profondità e non fa- 
cile a penetrare compiutamente », Ed il Cratilo [400c] ribadisce che in quel 
discorso segreto «il corpo è tomba dell’anima», «come a dire che l’anima pa- 
ghi la pena delle colpe che deve pagare, e perciò abbia intorno a sé, affinché 
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sia custodita, questa cintura corporea a immagine di una prigione», «finché 
essa non abbia pagato compiutamente ciò che deve pagare». Anche l’orfismo 
è dunque una religione di salvazione ed anche in esso ha parte preminente 
l’escatologia. L'elaborazione dottrinaria del mito si richiama, come è noto, al- 
l'elemento divino che l’uomo porta in sé congenito, quello che i Titani si 
erano incorporati cibandosi delle carni di Dioniso, «elemento imperituro e im- 
mortale che tende a ricongiungersi con la divinità» [Pettazzoni 1924, p. 65]; 
ma esso è imprigionato nell’elemento «titanico peccaminoso e caduco» [1dîd.]; 
di qui deriva la necessità della vita sulla terra e lo svolgimento di un ciclo in- 
definito di esistenze umane ed animali, per conseguire la liberazione. Ma quan- 
to più l’elemento escatologico viene approfondito, tanto più si afferma anche 
lo spirito esclusivistico dell’orfismo; gli orfici, infatti, «amavano appartarsi dal 
mondo, ed anche in morte pare si distinguessero per uno speciale rito funebre 
e per un luogo riservato di sepoltura, mentre fra loro erano stretti solidalmente 
in una società di “santi’’... diversa e indipendente da quella politica dei citta- 
dini, aperta a tutti» [ibid., p. 67]. Se una differenza tra lo spirito esoterico di 
Eleusi e quello dell’orfismo deve essere rilevata, è quella per cui, a detta del 
Pettazzoni, «Eleusi non esercitò una vera e propria propaganda religiosa... [e] 
non dispose di missionari itineranti» in quanto «non fu una chiesa», ed i suoi 
iniziati «non furono mai organizzati come tali, né diedero vita ad una loro 
società chiusa ed esclusiva», in quanto, appunto, l’iniziazione «era e restava 
un atto di pietà individuale». Pare che i rapporti che intercorrevano tra gli 
stessi iniziati non durassero «oltre i pochi giorni passati ad Eleusi in comunione 
di esperienze religiose», oppure «duravano solo come rapporti ideali fondati 
sulle comuni speranze attinte a quelle comuni esperienze» [ibid., p. 56]; invece 
l’orfismo mirò a costituire una comunità capace di collegare tra loro in modo 
permanente gli iniziati; e per questo si dedicò alla propaganda e diede luogo 
alla costituzione di comunità locali, sotto la direzione di capi responsabili [ibid., 
p. 67]. 

La religione pubblica ed ufficiale delle città greche era «espressione di una 
vita di intima coesione sociale»; in essa era dominante l’idea della comunità 
e le vicende della comunità vi trovavano più immediata e compiuta espressione. 
Ma proprio per questo essa rispondeva meno alle esigenze della religiosità in- 
dividuale e «poco si occupava dell’anima e dei suoi destini) e poca o nessuna 
parte faceva all’escatologia. Ma proprio verso una religione soteriologica ed 
escatologica era rivolta la religione di coloro che, per non essere cittadini, « vi- 
vevano in margine all'organismo statale e di diritto non partecipavano alla 
religione pubblica» [:bi4., p. 69]. In certo senso, il carattere esclusivo dell’eso- 
terismo sembra essere la risposta, in ambito religioso, ad una precedente esclu- 
sione operata dall’organizzazione sociale e politica a danno di gruppi. Non è 
dunque un caso che esso attecchisca, nella Grecia antica, presso le plebi ru- 
rali, le quali rimasero largamente estranee alla vita pubblica; l’orfismo in par- 
ticolare fu la religione a sé di tali plebi rurali. La differenza cui si è fatto ri- 
ferimento tra i misteri di Eleusi e l’orfismo pone tuttavia in evidenza grada- 
zioni diverse della coesione esclusivistica cui ha dato luogo la separazione delle 
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plebi rurali dalla religione pubblica e dall'ordinamento politico delle città. 
Nel caso di Eleusi si consegue un primo livello, di carattere individuale, del- 
l’esoterismo, il quale, con l’orfismo, sembra invece giungere ad una più com- 
piuta espressione sociale. 

Considerazioni generalmente corrispondenti si possono fare anche per i 
misteri che nell’isola di Samotracia dell’Egeo settentrionale divennero tanto 
celebri da poter rivaleggiare con quelli di Eleusi; Samotracia divenne un cen- 
tro religioso di prim'ordine specialmente in età ellenistica. E per quanto scarse 
siano le notizie attendibili intorno al contenuto rituale e spirituale di quei 
misteri, si sa che anche qui si ebbero gradi diversi di iniziati e che il grado 
più elevato era quello degli &tértat, cui era assicurata la visione mistica della 
salvezza. 

Un carattere comune alle religioni misteriche della Grecia è anche quello 
di una doppia elaborazione dei miti e della pratica religiosa: infatti all’elabo- 
razione segreta e di carattere esoterico fa spesso riscontro un’elaborazione più 
popolare ed esteriore degli stessi elementi; e ciò in quanto, se la prima corri- 
spondeva in modo rigoroso all’istanza dell’iniziazione, la seconda si riferiva 
a quanti potevano considerare le cerimonie misteriche dal di fuori, facendo 
quindi richiamo a motivi della religiosità più comune e diffusa. Senza dire, 
d’altra parte, che lo stesso segreto imposto e largamente osservato nei riguardi 
degli aspetti più riservati dei misteri richiedeva inevitabilmente che di essi 
solo raramente e incidentalmente si potesse discorrere in modo proprio ed 
adeguato e, invece, molto più frequentemente, attraverso versioni apposita- 
mente fornite per una più semplice comprensione popolare. È indubbiamente 
questo fatto che, di fronte a formule rituali e a testi misterici, poté dar luogo 
alla diversificazione di significati e di interpretazioni. 

Ma oltre che nella Grecia i culti misterici ebbero notevole diffusione anche 
nei paesi dell'Oriente, come in Egitto. Si organizzarono qui ben presto i mi- 
steri di Osiride che esercitarono un influsso rilevante sullo sviluppo della re- 
ligione egiziana, anche se non si organizzarono attraverso associazioni speciali; 
essi furono, piuttosto, culti di tipo individuale, analoghi a quelli di Eleusi. 
Ad essi si giunse, nella storia egiziana, che è improntata ad un accentuato 
spirito di conservazione, nel secondo periodo del «nuovo regno», quando si 
affermò un movimento rivolto ad affermare un'iniziativa indipendente della 
teocrazia tebana dei sacerdoti. In tale movimento «gli dèi stessi... appaiono 
ora più umani, più accessibili alla comune dei mortali, i quali ad essi si rivolgono 
con maggiore confidenza e più amorosa devozione, invocandone l’aiuto per 
le loro cose private; e tutta la religione si fa più intima, più calda e pit ricca» 
[Pettazzoni 1924, p. 160]. Anche per l’Egitto risulterebbe vero pertanto che 
l’esoterismo ebbe origine principale dalla crisi dell'iniziale compagine poli- 
tica e dal desiderio dell’individuo, abbandonato a se stesso, di ricostituire un 
ambito segreto in cui meglio coltivare il pensiero della vita futura. «Le cele- 
brazioni osiriche, dice Erodoto, sono per gli Egiziani un mistero... (2, 171)» 
[ibid., p. 163]; ed egli che dei culti di altre divinità egiziane, come osserva il 
Pettazzoni, «discorre senza reticenze, di fronte alla religione osirica sente un 
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intimo scrupolo che gl’impedisce di parlare (2, 61; 2, 171). È lo stesso scrupolo 
che gli impone il silenzio su certe forme della religione greca... precisamente 
i misteri: quelli di Samotracia..., quelli di Eleusi..., e specialmente quelli or- 
fici» [1bid.]. E se non si può seguire Erodoto quando fa dipendere dall’Egitto 
le varie forme della religione greca, egli è una fonte ben attendibile quando 
segnala la reale esistenza di misteri egiziani, e pertanto l’esistenza anche in 
Egitto di forme di vita religiosa che erano analoghe ai misteri greci sia in 
quanto tentavano di costituire delle comunità, sia pure larghe, in cui gli indi- 
vidui trovassero un nuovo vincolo ideale di unità, sia in quanto attraverso 1 
misteri miravano a nutrire la speranza di una prospettiva di rinascita e di li- 
berazione. Se al tempo di Erodoto i misteri egiziani comprendevano propria- 
mente dei riti di iniziazione connessi ai miti e alle speranze escatologiche, 
senza l’organizzazione di comunità particolari, a delle vere e proprie comunità 
iniziatiche e mistiche si giunge invece più tardi, al tempo della dominazione 
greca, poi sostituita dalla dominazione romana. Man mano pertanto che si 
procede verso l’età ellenistica il carattere esoterico dei misteri egiziani si accen- 
tua, mentre d’altra parte si veniva accentuando quella crisi dell'ordinamento 
politico, a cui l’esoterismo sembra apprestare un’alternativa e, insieme, un ri- 
medio. E vere e proprie corporazioni di iniziati osirici, i «collegia Isidis» si 
diffusero, nel periodo ellenistico, anche a Roma e nelle province. Apuleio nelle 
Metamorfosi dà una descrizione dei misteri egiziani che corrisponde al II se- 
colo d. C.; parte essenziale di essi è appunto la preparazione. dell’iniziato al- 
l'interno del santuario «nella assidua conversazione coi sacerdoti, nella quo- 
tidiana assistenza ai servizi divini e in uno stato di trepida aspettazione e di 
devozione scrupolosa, fra slanci impazienti e titubanze vereconde, con l’anima 
tesa a cogliere i segni della volontà divina, che sempre più frequenti si mani- 
festavano nei sogni e nelle visioni» [1bîd., p. 179]. Poi seguiva il rito che com- 

rendeva una finta morte, un viaggio nell’oltretomba e infine il ritorno alla vita. 
È attraverso il mistero simbolico di tale vicenda che l’iniziato acquisiva la 
certezza della rigenerazione e della salvezza. 

Elementi non dissimili possono essere richiamati anche per la Persia e per 
l'iniziazione di Mitra. Anche in Persia ottenne la prevalenza, dopo il periodo 
delle origini, un mitraismo di carattere pubblico e statale; probabilmente esso 
si affermò sopraffacendo elementi misterici delle origini; si trattava di elementi 
della coscienza religiosa popolare, poi oscurati dal prevalere del mitraismo. 
Ma. in seguito alla caduta dell'impero e all’affievolirsi della compagine poli- 
tica che lo reggeva si verificarono anche in Persia le condizioni per il rinascere 
della religiosità individuale, con le sue preoccupazioni escatologiche e soterio- 
logiche. Si formò cosf un mitraismo misterico ed esoterico che mirò a ricosti- 
tuire, in una fase di crisi dell’ordinamento politico della società, le condizioni 
di una rinnovata comunità sociale e religiosa; tanto più ciò si verificò nel pe- 
riodo e nelle condizioni della «diaspora» nella quale la disaggregazione già 
avviata in patria era ancor più accentuata dalle difficoltà che nei paesi stranieri 
si presentavano ai nuclei di esuli. I gruppi misterici iranici si vennero d'altra 
parte consolidando quanto più risultarono effimeri i tentativi di ricostituire 
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l'originaria compagine politica; al loro interno presero il sopravvento i magi 
e le comunità misteriche si resero sempre più compatte nella conservazione 
della tradizione religiosa; ed anche se a volte non evitarono di chiudersi in 
un esclusivismo di casta, riuscirono tuttavia ad intrattenere rapporti con gli 
allogeni in mezzo ai quali vivevano, sviluppando anzi nei loro riguardi un’a- 
zione abbastanza vivace di proselitismo. In tal modo chi partecipava ai riti 
misterici era in una certa misura anche introdotto a far parte della comunità, 
nella sua caratterizzazione esoterica; anche se in ciò era prevista una certa 
gradualità ed era soprattutto previsto che ai magi fosse riservato un primato 
che garantiva insieme col patrimonio della conoscenza o rivelazione religiosa 
anche la sua trasmissione attraverso le generazioni. « Fu specialmente all’epoca 
della dominazione straniera e della conseguente “diaspora”, quando la reli- 
gione persiana avulsa dal suolo originario e dall'ambiente nazionale accentuò 
in maggior grado i motivi della religiosità individuale e interiore, e quindi 
anche approfondi le sue speranze escatologiche e le sue aspirazioni soteriolo- 
giche, fu per questo processo di interiorizzazione favorito dall’isolamento et- 
nico in paese straniero che la religione persiana nazionale si trasformò in un 
mistero. Ché tale fu il mitraismo» [ibid., p. 259]. L’esoterismo, anche in tal 
caso, è la risposta ad una crisi storica della comunità e della sua organizzazione, 
mediante il tentativo di ricreare una nuova comunità, da rinsaldare col vincolo 
del mistero e con la coesione della partecipazione da un lato, e dell'esclusione 
dall’altro. 

Fu nell’età ellenistica che si determinò sia il rafforzamento dei culti mi- 
sterici propri della tradizione greca, sia il loro incontro con i culti misterici 
della tradizione orientale. E fu quello, come è noto, il periodo del dissolvi- 
mento e della disgregazione delle precedenti strutture politiche e del costi- 
tuirsi di nuovi raggruppamenti, nei quali tuttavia la spiritualità individuale 
durò molta fatica a ritrovarsi e a riconoscersi. E mentre da un lato la vecchia 
tradizione religiosa della 7616 riusci a conservare, almeno nell’apparenza, le 
sue proprie strutture e gli antichi ordinamenti, i culti misterici, col loro eso- 
terismo, acquistarono vigore più largo e finirono per rispecchiare con mag- 
giore fedeltà la trasformazione dello spirito religioso in conformità con i nuovi 
tempi. Nell’età ellenistica, e specialmente nell’ambito dello Stato romano, si 
venne determinando una sorta di dualità religiosa fondamentale, ove lo spi- 
rito dei misteri si trovò in costante contrasto con le forme della religione 
ufficiale. Ma, nonostante la resistenza opposta da quest’ultima, in forme ora 
più ora meno rigide ed intolleranti, l’esoterismo dei misteri poté sempre più 
estesamente prosperare e diffondersi, superando tutte le opposizioni. I misteri 
evidentemente garantivano un’esperienza della comunità e la soddisfazione della 
religiosità individuale molto pit della religione tradizionale, che pur si valeva 
delle nuove strutture dello Stato universale. Per cui, in conclusione, si può 
dire che «quel che in seno al paganesimo era ancora religiosamente vivo, fuori 
della formalità dei culti ufficiali, era lo spirito della religiosità dei misteri» [ibid., 
p. 91]. Nell’esperienza religiosa dei culti misterici, poi, il carattere esoterico 
giovò anzitutto a far sentire, in una forma immediata e profonda, il fascino 
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della comunità, di quella comunità più viva ed organica, che ormai non era 
più direttamente avvertibile nell’organizzazione ufficiale della vita politica; 
inoltre sia il fascino della comunità sia l’importanza dell’esclusione a cui imme- 
diatamente il suo vincolo metteva capo erano strettamente connessi con un 
modo più personale e diretto di vivere l’esperienza religiosa: dal momento 
in cui questa si esprimeva nella speranza di una totale rigenerazione e di una 
completa liberazione, al fascino della comunità si aggiungeva il fascino di una 
visione mistica che, nella sua più completa opposizione alla prospettiva rea- 
listica della vita quotidiana, apriva agli iniziati orizzonti nuovi e trascendenti. 
L’ambito del segreto e del mistero, dunque, se per un verso offriva la base 
per la ricostituzione di una nuova comunità, per l’altro apriva la prospettiva 
di un nuovo senso della vita e della morte, per giungere al quale non era ne- 
cessaria una disciplina puramente intellettuale e teorica, ma era cammino più 
sicuro quello suggerito da un movimento interiore fatto di abbandono e di 
fiducia. Il motivo esoterico accentuava appunto la condizione fondamentale 
della nuova fede, basata su una radicale trasvalutazione delle prospettive, su 
una «conversione » decisiva di punti di vista, alla luce dei quali nasceva un nuo- 
vo spazio, quello della liberazione, e di contro ad esso si collocava un nuovo 
«fuori», una nuova esclusione. 


3. La distinzione di esoterico ed essoterico fu fatta valere anche con ri- 
ferimento ad alcune scuole filosofiche dell’antichità. È noto l’uso fatto, per 
esempio, da Aristotele [cfr. Metafisica, 10764, 25] dell'espressione Abyor EEwre- 
pixot ‘discorsi essoterici’, per alludere a scritti o a dottrine diversi da quelli 
in cui l’espressione stessa compare. Questa indicazione aristotelica fu intesa 
in vari modi e diede luogo ad una grossa questione esegetica. Aristotele, si 
è sostenuto, ha inteso porre una distinzione tra i suoi scritti giovanili, che ri- 
specchiavano ancora la sua sostanziale vicinanza al pensiero e alla tematica 
di Platone, e le sue esposizioni più tarde, nate per la scuola e destinate alla 
discussione interna ad essa; e poiché dei suoi scritti giovanili noi non posse- 
diamo che elementi frammentari ricavati da opere dell’antichità, «scritti esso- 
terici» sarebbero da intendere quelli che, molto noti agli antichi, risultano per 
noi «perduti», mentre il corpus aristotelicum comprendente il materiale delle 
lezioni accumulato nel corso di vari anni per l'insegnamento comprenderebbe 
il gruppo degli scritti acroamatici (cosi chiamati dal termine dxpodopat ‘ascol- 
tare’); fu applicando l’antitesi esoterico-essoterico a questa distinzione che gli 
scritti acroamatici furono anche indicati come scritti esoterici, in contrapposi- 
zione a quelli essoterici. Ma in questa interpretazione, l’esoterismo della scuo- 
la aristotelica è evidentemente solo di carattere metaforico. Si sostenne anche 
una sorta di distinzione interna all’organizzazione del Liceo e più precisamente 
tra le lezioni di logica, di fisica e di metafisica rivolte, il mattino, ai più stretti 
amici della scuola, e le lezioni di retorica, di politica e di dialettica indirizzate, 
nel pomeriggio, ad un pubblico più numeroso e più vario; queste ultime a- 
vrebbero dato luogo agli scritti essoterici, cioè più esterni e popolari, mentre 
le prime sarebbero state in relazione con gli scritti esoterici, cioè più interni 
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e riservati. In questa prospettiva la distinzione tra scritti essoterici ed esote- 
rici non riguarderebbe tanto due momenti cronologici dell’attività di Aristo- 
tele, quanto due momenti didattici differenziati dell’attività del Liceo. Ma il 
Liceo fu anche considerato alla stregua di una associazione di ispirazione 
religiosa, analoga a quella che fu propria della scuola pitagorica antica; ed il 
fatto che Aristotele parli di scritti essoterici fu considerato come la prova che 
la scuola comprendeva degli iniziati ai quali venivano riservati gli insegna- 
menti «interniy e «segreti», mentre gli scritti essoterici erano rivolti ad un 
pubblico più vasto e popolare. 

È in questa interpretazione misterica della scuola aristotelica, caldeggiata 
in particolare dalla tarda tradizione neoplatonica, che si è creduto di poter 
indicare una tendenza esoterica perfino all’interno di una delle scuole filoso- 
fiche che più accentuatamente, nell’antichità, sembrano essersi richiamate a 
criteri di ricerca e di organizzazione spiccatamente scientifici. Proprio nell’in- 
tento di dare rilievo al metodo filosofico e scientifico adottato dalla scuola 
aristotelica, si è cercato di mostrare il carattere tardo dell’interpretazione re- 
ligiosa del suo ordinamento, mentre si è tentato di intendere il richiamo dello 
Stagirita a scritti essoterici in modo più coerente e consono ad un discorso 
rigorosamente conoscitivo; scritti o, meglio, discorsi essoterici sono stati cosî 
considerati quelli più immediatamente esterni rispetto ad una determinata trat- 
tazione, o rispetto al contesto di problemi che circolavano o erano dibattuti 
nella scuola, o che, infine, erano affrontati con metodo dialogico e dialettico, 
diverso e distinto dal metodo della conoscenza scientifica. La questione del 
vero e proprio significato da attribuire alla scuola aristotelica non è ancora 
risolta, nel senso che da una parte si può richiamare il fatto che le scuole filo- 
sofiche non ebbero mai un puro carattere intellettuale, ma furono spesso col- 
legate ad associazioni religiose e che, di conseguenza, difficilmente l’organiz- 
zazione della ricerca poteva prescindere in modo radicale da ogni significato 
etico più generale e da conseguenti finalità politiche; d’altra parte si può dare 
rilievo al fatto che la riflessione filosofica è quasi istituzionalmente volta in 
direzione contraria all’esoterismo, nel senso che, mentre quest’ultimo si ap- 
pella al segreto e al mistero, la filosofia si richiama ad un metodo razionale 
suscettibile di riconoscimento universale ed obiettivo, in cui pertanto ogni ele- 
mento segreto e misterioso sia eliminato, senza dire che mentre l’esoterismo 
riserva i suoi misteri agli iniziati, la riflessione filosofica si rivolge, almeno 
in linea di principio, a tutti gli uomini, indipendentemente dal fatto che essi 
appartengano ad un gruppo ristretto di persone, contraddistinte da un vincolo 
particolare, o legate ad una iniziazione specifica. 

La cosa può risultare più chiara se si fa riferimento alla scuola pitagorica 
ed alla sua natura composita, di associazione religiosa e di movimento filosofico. 
Che anche più tardi ad Aristotele fosse ben chiara sia la nozione di «iniziazione » 
sia la differenza tra l’iniziazione misterica od esoterica e l’insegnamento, ri- 
sulta, non fosse altro, dallo scritto Della filosofia [frammento 15], ove si legge: 
«Come sostiene Aristotele, gli iniziati non devono imparare qualcosa, bensi 
subire un’emozione ed essere in un certo stato, evidentemente dopo di essere 
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divenuti capaci di ciò... Ciò che appartiene all’insegnamento e ciò che appar- 
tiene all’iniziazione. La prima cosa invero giunge agli uomini attraverso l’udito, 
la seconda invece quando la capacità intuitiva stessa subisce la folgorazione: 
il che appunto fu chiamato anche misterico da Aristotele e simile alle inizia- 
zioni di Eleusi (in queste difatti l’iniziato risultava modellato rispetto alle 
visioni, ma non riceveva un insegnamento)» [citato in Colli 1977, pp. 107-9]. 
Ma mentre tale riconoscimento attesta soltanto che Aristotele aveva ben chiara 
conoscenza dei misteri religiosi e dell’iniziazione, anche se essa non ebbe poi 
a riguardare in modo diretto l'ordinamento, ben altrimenti rivolto, della scuola 
peripatetica, non cosi stanno le cose per la scuola pitagorica. Si deve infatti 
ricordare l'affermazione di Erodoto che accosta tra loro i riti orfici con quelli 
pitagorici ed attribuisce ad entrambi alcune pratiche relative alle vesti da in- 
dossare nei luoghi sacri e nelle sepolture [.Storie, 2, 81]. Sia da Erodoto che 
da Platone si è informati che la scuola pitagorica non fu soltanto un istituto 
scientifico, ma anche un'associazione religiosa i cui membri erano iniziati al 
modo stesso dei seguaci dell’orfismo; essi erano tenuti a seguire una precisa 
regola di vita, della quale faceva parte, come presso gli orfici, l'astinenza da 
cibi animali. In questa prospettiva si collocano anche le indicazioni più tarde 
di Giamblico [Della vita di Pitagora, 17, 72] riguardanti i due diversi gruppi 
di discepoli: quelli che si trovavano al principio dell’iniziazione ed erano detti, 
appunto, «essoterici) o acusmatici e dovevano osservare rigorosamente la re- 
gola del silenzio, e quelli più avanzati, denominati «esoterici » o anche «veggenti» 
(Enortat) o «scienziati» (1a9nuatixot). La distinzione che valeva per i di- 
scepoli era estesa anche alle dottrine, alcune delle quali erano «segrete» e non 
potevano in alcun modo essere diffuse tra i profani. La scuola pitagorica dava 
luogo cosf ad una comunità di tipo aristocratico; ma in questo caso l’aristo- 
crazia non va intesa nel senso che essa assumeva nell’ambito della TOÀLC; pare 
anzi che la comunità pitagorica tendesse a negare la mtéAtc togliendo il potere 
politico alla comunità dei cittadini, per trasferirlo ad una comunità esoterica 
di iniziati. Se di aristocrazia si vuole dunque parlare, si tratta dell’aristocrazia 
dell’orfismo, fondata essenzialmente sull’iniziazione religiosa che certamente 
comportava la sua tipica esclusione, ma riammettendo al di là di essa, nella 
comunità religiosa, strati e gruppi che nella società politica risultavano contrap- 
posti e divisi. 

Ma è soprattutto nelle scuole neoplatoniche del periodo ellenistico che ebbe 
una ripresa significativa ed un’affermazione eminente l’orientamento esoterico; 
né la cosa può sorprendere, se si tien conto della prevalenza che in quel perio- 
do ebbero gli indirizzi religiosi misterici e se si considera la stretta connes- 
sione che si realizzò allora tra filosofia e religione. Hanno avuto anzitutto larga 
affermazione in detto periodo le istanze di ricomposizione dei motivi comu- 
nitari; e non è allora meraviglia che anche le comunità o scuole filosofiche sia- 
no state investite da tali istanze e siano venute pertanto assumendo il carattere 
di comunità esoteriche. L’esoterismo associativo che mira a correggere le defi- 
cienze di un’organizzazione sociale ormai eccessivamente dilatata e complessa 
investe anche i gruppi che, istituzionalmente, più dovrebbero riuscire a man- 
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tenersi lontani da suggestioni iniziatiche e da attrattive di segretezza. E se in 
altri momenti della storia del pensiero la scuola filosofica poté riuscire a man- 
tenere un suo carattere autonomo, quello proprio delle associazioni di cultura 
e di ricerca intellettuale, in questo momento l'autonomia risultò difficile e quasi 
impossibile. Ma, quel che più conta, il motivo esoterico non riusci a penetrare 
soltanto nelle strutture associative della scuola filosofica, ma fini per condizio- 
nare in modo più o meno accentuato anche la stessa ricerca filosofica nel suo 
ordinamento teorico e costruttivo. In altri termini, il motivo esoterico che at- 
traversa la più genuina esperienza religiosa di questo periodo, e che si esprime 
nell’aspirazione alla totale inversione della comune visione della vita e del mon- 
do, finisce per condizionare a tal punto la stessa ricerca intellettuale della filo- 
sofia da ridurre sensibilmente i caratteri oggettivi ed universali della sua in- 
dagine, in favore di un’accentuazione mistica della sua tematica. Anche la ri- 
flessione filosofica viene investita dalle prospettive fondamentali di una visione 
di liberazione e di rigenerazione, dalla tematica generale escatologica e sote- 
riologica. E pertanto anche l’attività intellettuale impegnata dalla ricerca filo- 
sofica e che prima d’ora era prospettata nella sua rigorosa disciplina pubblica 
e nella sua indefinita estensione mentale, ora viene interpretata come una re- 
gola di iniziazione, da salvaguardare nel suo carattere privilegiato e da difen- 
dere dall’incomprensione da cui è circondata. 

Ma quale che sia la forma storica che nell’età ellenistica ha assunto l’in- 
flusso preminente dell’esoterismo religioso sulle stesse scuole filosofiche, si de- 
linea attraverso quelle circostanze la stessa maturazione di un esoterismo di 
derivazione conoscitiva, sia scientifica sia filosofica. Si delinea cioè quella crisi 
periodica della conoscenza e della sua organizzazione sistematica attraverso la 
quale essa riesce a staccarsi dai suoi prodotti più consumati, per far valere 
l'istanza di una nuova ripresa, di un nuovo principio della conoscenza, attra- 
verso il richiamo a motivi di comprensione più immediata e misteriosa. Anche 
di questi si può dire, spesso, che raccolgono elementi di una tradizione supera- 
ta ed abbandonata; ma con l’intento di un distacco critico che è anche motivo 
possibile di progresso. 


4. Anche se le forme di esoterismo fin qui ricordate si possono consi- 
derare essenzialmente semplici in quanto hanno espresso l’istanza della sepa- 
razione tra il segreto e il pubblico, tra il misterioso e l’acquisito principalmente 
in un ambito determinato, sia esso l'ambito dell’aggregazione sociale, o l’am- 
bito dell’esperienza religiosa, o infine l'ambito dell’organizzazione della cono- 
scenza, si è già rilevato che, anche in queste forme tendenzialmente semplici, 
l'’esoterismo tende a dilatarsi e a complicarsi, assumendo caratteri ad un tempo 
associativi e religiosi e conoscitivi. Gli sviluppi storici dell’esoterismo di cui 
ora si farà cenno e che hanno riferimento alle epoche più avanzate della civiltà 
si caratterizzano per la natura ancora più accentuatamente composita dell’i- 
stanza segreta e iniziatica, anche se essa si viene volta a volta determinando in 
equilibri diversi dei tre elementi originari accennati, dando luogo alla premi- 
nenza dell’uno o dell’altro di essi, ma con la contemporanea presenza degli altri. 
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Nell'ambito più propriamente religioso, si può anzitutto richiamare come, 
nel contesto della tradizione ebraica, si sia affermato l’esoterismo della cabala. 
L'elemento associativo vi è indubbiamente presente, se si considera che i ca- 
balisti hanno sempre costituito un gruppo ristretto, esplicitamente intenzio- 
nato a non espandere le proprie conoscenze e a costituire un’accolta di ini- 
ziati; ma la caratterizzazione religiosa vi è altrettanto evidente, sia col richia- 
mo alla rivelazione primitiva, sia con la convinzione che essa ha il suo princi- 
pio originario nella stessa iniziativa divina, sia con lo spirito di intima adesione 
e di partecipazione profonda alla tradizione religiosa che ispira tutti gli adepti. 
D'altra parte non manca certo, nell’esoterismo della cabala, l’istanza di una 
conoscenza superiore e misteriosa, capace di sottrarsi alla conoscenza dell’im- 
mediato e del quotidiano; il vasto richiamo che esso fa a forme di conoscenza 
rigorose non diventa mai preminente rispetto al loro significato trascendente 
ed alla loro funzione allegorica. Nella sua natura composita l’esoterismo della 
cabala ha esercitato un compito storico rilevante, anche se complesso, nella 
storia del tradizionalismo ebraico; ed elementi se non unici certo notevoli di 
tale compito possono essere colti nel contributo che esso ha recato a rinnovare 
l'originalità e immediatezza della religiosità e dello spirito sociale ebraici. 

Molto più difficile è il discorso circa l’esoterismo cristiano. Alcuni studiosi 
hanno voluto vedere delle prove indirette di esso, anche con riferimento al 
periodo delle origini, nella scoperta a Qumrin dei manoscritti del 1 secolo 
attinenti alla setta degli Esseni, riuniti in una comunità di tipo pitagorico; 
essi si chiamavano «figli della luce» e indicavano la loro dottrina come «la 
nuova alleanza»; conducevano vita cenobitica ai margini del Mar Morto e la 
loro comunità ammetteva una gerarchia di affiliati, al vertice della quale stava- 
no gli iniziati cui era riservata la rivelazione di una gnosi superiore. Mentre 
tuttavia non v'è dubbio che il cristianesimo sia sorto in un ambiente che era 
largamente dominato dallo spirito dell’esoterismo, è problema molto più di- 
scusso se lo stesso cristianesimo, nel suo sviluppo iniziale, abbia accolto in 
sé tale spirito e in quali forme. Il fatto di maggior rilievo è tuttavia che il 
cristianesimo è venuto gradualmente oltrepassando lambito della comunità 
ebraica; e se agli inizi è venuto assumendo alcune forme dalle associazioni ini- 
ziatiche, si è proteso poi in forma sempre più aperta verso un superamento di 
quella e delle altre comunità, con l'affermazione di una nuova comunità aperta 
a tutti gli uomini. Vero è che il cristianesimo ebbe la sua configurazione cul- 
turale ad Alessandria e che in questa città si realizzò l’incontro della cultura 
egiziana e di quella ebraica col cristianesimo; in particolare è ad Alessandria 
che si ebbe l’incontro di cristianesimo ed ermetismo che poté alimentare il 
riproporsi di un'istanza esoterica anche nello sviluppo della tradizione cri- 
stiana. Se prima di Costantino l’esoterismo rappresenta per il cristianesimo 
l'influsso ambientale della tradizione ellenistica, dopo Costantino e la trasfor- 
mazione del cristianesimo in religione dell'impero esso costituisce anche un 
tentativo di ricuperare lo spirito di perfezione della nuova religione, contro 
i pericoli della sua socializzazione e della sua adeguazione alla vita ordinaria. 
Per questo vi è chi ha voluto vedere una manifestazione di esoterismo anche 
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nell'esperienza degli anacoreti cristiani che, a partire dal secolo IV, si ritirarono 
negli eremitaggi di Egitto e della Cappadocia alla ricerca di una perfezione 
cristiana che si opponesse al cristianesimo diffuso ed universale degli uomini 
comuni. Ciò può dirsi tuttavia più per le forme iniziali dell’esperienza cristiana 
volta alla ricerca di una perfezione originaria del suo spirito religioso, che non 
per gli sviluppi ulteriori, nei quali entra in forma sempre più aperta e ordi- 
naria il governo della Chiesa. Lo spirito esoterico si afferma, in altri termini, 
nella storia del cristianesimo, ogni volta che, avvertendosi l’esigenza di un 
distacco dalla volgare e universale socializzazione della religione, si insinua 
anche il tentativo o di ricercare un’esperienza comune alla radice di opposte 
tradizioni e organizzazioni ecclesiastiche, oppure di promuovere un radicale rin- 
novamento nel rapporto tra i fedeli e la gerarchia e pertanto nello stesso ordi- 
namento della Chiesa. Una caratterizzazione esoterica sembra aver avuto, per 
esempio, l'ordine dei ‘Templari fondato nel 1119, tra la prima e la seconda 
crociata, in un momento in cui sembra diventare importante la ricerca di una 
radice religiosa comune e superiore tra cristianesimo, ebraismo e islamismo. 
È attraverso il ricorso all’iniziazione cavalleresca che si tenta il superamento 
di contrasti religiosi altrimenti insuperabili. 

Molto famosa divenne nel corso del Cinquecento e del Seicento la frater- 
nità dei Rosa-Croce che non sembra tuttavia abbia mai assunto la forma este- 
riore di una vera e propria associazione. Con quel termine si designa piuttosto 
una condizione spirituale che comprende ad un tempo una conoscenza di 
ordine cosmologico collegata con l’ermetismo cristiano, uno spirito religioso 
aperto e cosmopolitico, una pratica disponibilità ad intervenire a vantaggio 
degli uomini e a sollievo dei loro bisogni, una fiducia nel rinnovamento e l’at- 
tesa sicura di una nuova età di comprensione e di pace [cfr. Yates 1973]. La 
fraternità dei Rosa-Croce è stata storicamente affermata con la pubblicazione 
di manifesti e con una ricca letteratura in cui è stata illustrata la leggenda del 
suo fondatore Christian Rosenkreutz e dei suoi viaggi simbolici; i principali 
scritti che la riguardano sono dovuti all’alchimista tedesco Valentin Andreae, 
a Heinrich Khunrath, a Michael Maier, e all’inglese Robert Fludd. Ma nella 
sostanza si tratta di un movimento di idee interno alla Riforma protestante 
e rivolto a ricuperare, in un periodo di aspri conflitti religiosi, una prospettiva 
meno immediatamente dogmatica, più aperta ad una tradizione unitaria delle 
conoscenze e fermamente rivolta ad un rinnovamento sia politico che spiri- 
tuale. Il carattere segreto del movimento può anche risultare immediatamente 
funzionale alla necessità di difendersi dalla persecuzione controriformistica; 
ma più in profondità esso è un richiamo all’originario dimenticato, al quale 
si può tornare solo attraverso un’iniziazione che cammini a ritroso rispetto 
al dato storico più immediatamente dominante. E se da un lato, come si è 
detto, i Rosa-Croce non divennero mai un’organizzazione vera e propria (tanto 
che, per esempio, Descartes tentò inutilmente di entrare in rapporto con essa 
o con qualcuno dei suoi adepti), dall'altro pare che essi siano serviti di modello 
ad alcuni gruppi di rinnovamento cristiano che si affermarono in alcuni punti 
nevralgici dell'Europa protestante. 
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Ma il compito che nell'Europa protestante fu assunto dai Rosa-Croce, fu 
assolto più in generale da un esoterismo esegetico che operò in modo discon- 
tinuo ma rilevante all’interno delle grandi tradizioni religiose del cristianesimo 
e dell’ebraismo. Si tratta di un tentativo di superare il significato letterale 
dei vari testi sacri, al quale inevitabilmente si arrestano i non-iniziati, mentre 
gli iniziati sono in grado di penetrare fino al loro significato occulto od eso- 
terico; in realtà si tenta, in tal modo, di ritrovare al di sotto delle varie e con- 
trapposte formulazioni dogmatiche un contesto dottrinale identico, che si vor- 
rebbe risalente ad una rivelazione originaria comune, alla quale soltanto una 
vocazione iniziatica è in grado di risalire. L'ermetismo e la cabala offrono a 
tale esegesi esoterica degli strumenti preziosi, attraverso i quali le varie sepa- 
razioni ortodosse vengono oltrepassate e tra di loro collegate. 

Vicino all’esoterismo esegetico che operò essenzialmente nell’ambito reli- 
gioso per il ricupero di un’originaria illuminazione unitaria di tutti gli uomini, 
va ricordato l’esoterismo cosmologico che influi principalmente nell’organiz- 
zazione delle conoscenze e che fece valere le proprie istanze soprattutto contro 
la dequalificazione della natura promossa dalla cultura scientifica e contro 
la conseguente geometrizzazione dell'universo, reso in tal modo estraneo alla 
vicenda storica e spirituale dell’uomo. Non è un caso che a tale esoterismo 
cosmologico abbiano contribuito principalmente l’astrologia e l’alchimia. L’a- 
strologia è la scienza del tempo qualificato e dei cicli attraverso i quali si rea- 
lizza una trasformazione continua della natura, in una vicenda che quanto 
più si allontana dalle origini tanto più viene coinvolta dal destino e dalle ini- 
ziative dell’uomo. Quanto all’alchimia, essa propone per l’uomo una serie di 
operazioni che imitano la natura e gliene conferiscono il dominio: in parti- 
colare essa considera uno sviluppo parallelo nell’elaborazione della materia e 
nella determinazione delle tappe spirituali della purificazione iniziatica. L’in- 
contro di astrologia e alchimia promuove il principio dell’unità cosmica e la 
visione dell’intero universo come di un organismo regolato dallo stesso prin- 
cipio della vita. Non è certamente un caso che tale esoterismo cosmologico 
abbia accompagnato l’origine ed il primo affermarsi della scienza moderna, 
anche se, per non pochi riguardi, essa si è sviluppata in opposizione all’orienta- 
mento qualitativo ed organicistico di quella concezione del mondo. Gli studi 
più recenti hanno tuttavia chiarito che tale opposizione è più il risultato di 
un'evoluzione complessa che una situazione presente e determinata nella na- 
scita stessa della scienza moderna. In ogni caso l’esoterismo cosmologico sem- 
bra affidare all'istanza di una conoscenza segreta ed iniziatica il principio di 
una visione unitaria ed organica dell'universo connessa con l'impegno finali- 
stico dell’uomo; si tratta di quella visione che sembra compromessa da pro- 
spettive troppo tecniche e differenziate dei vari aspetti della realtà naturale 
o da un eccessivo affidamento a strumenti intellettuali di analisi. 

Ad una nuova e caratteristica forma di esoterismo, con la conseguente op- 
posizione di segreto e di volgare e col richiamo ad un’iniziazione, ha dato 
luogo l’organizzazione associativa collegata all’esercizio di un mestiere e di 
una tecnica. Qui predomina l'aspetto pratico e conoscitivo, oltre a quello as- 
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sociativo; e vi ha, per contro, minore incidenza l'aspetto religioso, anche se 
esso non vi manca completamente. Non solo infatti è da tener conto delle 
leggende che attribuiscono l’origine delle arti e dei mestieri ad un’iniziativa 
divina, ma anche del significato religioso che viene largamente conferito all’i- 
niziativa artigianale, vista in parallelo con l’iniziativa divina. Per non dire del 
carattere religioso che accompagna, per esempio, la geografia sacra che inse- 
gna a scegliere i luoghi adatti per l'insediamento degli uomini e la costruzione 
delle città. È appunto l’arte dell’architettura che assume maggiore rilievo delle 
altre per il contributo che .essa reca alla costruzione delle città, specialmente 
quando esse accolgono, nell’età medievale, i gruppi di artigiani che prima gra- 
vitavano intorno ai conventi e ai castelli feudali. Gli apprendisti che esercita- 
vano dei mestieri collegati con l’architettura, da quando, nell’età carolingia, 
si erano riuniti in associazioni religiose, si spostavano da un cantiere all’altro 
ed erano più disciplinati dal loro particolare vincolo associativo che amalga- 
mati con il resto della popolazione. «Isolati nelle loro capanne, questi mura- 
tori e tagliapietre delle cattedrali si raggruppavano in società chiuse che non 
ammettevano se non membri della stessa professione» [Benoist 1963, p. 108]. 
Ciò che ispira il carattere segreto di simili associazioni è per un lato l’insieme 
degli aspetti tecnici del lavoro codificati da una lunga tradizione e che si vuole 
tuttavia proteggere come esclusivo del gruppo, e per l’altro il carattere reli- 
gioso col quale viene codificato un vincolo associativo particolare che, mentre 
lega ad una disciplina specifica, isola nello stesso tempo dalla più larga società 
nel suo carattere generico. Le associazioni di apprendisti hanno le loro ceri- 
monie e i loro riti; l'iniziazione si ispira alle prove connesse con l’apprendi- 
mento del lavoro che vengono spesso assumendo un valore simbolico e di ana- 
logia con elementi della tradizione religiosa. L’esoterismo assume in tal caso 
il valore di una risposta da parte delle associazioni di muratori alle condizioni 
molto particolari in cui essi erano costretti a condurre la loro vita; è il tenta- 
tivo di ricostruire, a livello di un’iniziazione artigianale, l’intero organismo di 
una società, con delle sue prospettive cosmologiche e perfino con una tematica 
religiosa. 

Ha un legame solo indiretto con le associazioni di muratori dell’età medie- 
vale il più tardo movimento della massoneria che ebbe il suo periodo di mas- 
sima fioritura nel Settecento. Si è soliti indicare questa fase del movimento 
come massoneria simbolica, proprio per sottolinearne il carattere culturale, a 
differenza del carattere operativo che fu proprio dell’arte muraria ed archi- 
tettonica del periodo medievale. La maggiore diffusione della massoneria nel 
Settecento si ebbe in Inghilterra e in Francia, a partire da quando, nel 1717, 
fu elaborato un nuovo rituale di ispirazione protestante. Più che un carattere 
spiccatamente religioso, la massoneria ha una connotazione culturale, racco- 
glie cioè le élite intellettuali, alle quali attribuisce un grande compito morale 
di guida dell’umanità e di intervento nella direzione della vita pubblica; sot- 
to tale rispetto si può dire che realizzi l'equivalente esoterico dell'illuminismo. 
Sotto il profilo religioso si tratta di un orientamento che si sottrae alle varie 
confessioni e ai loro limiti dogmatici. Sotto il profilo sia religioso sia politico 
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si ha un tentativo di superare i limiti e le strettezze di ogni aspetto istituzio- 
nale, con la ricerca di connessioni più aperte e universali; culturalmente è 
di grande portata l’istanza di superare l’unilateralità nei suoi vari aspetti, nello 
sforzo di restaurare la perfezione dell’uomo in tutte le sue possibilità e in 
una prospettiva più aperta ed universale. Il motivo propriamente esoterico 0 
segreto deriva dal fatto che la massoneria punta su uomini che siano capaci 
di innalzarsi al di sopra dei pregiudizi sui quali poggia l'ordinamento istitu- 
zionale comune; di qui l’importanza di muovere dall'iniziativa di pochi illu- 
minati ai quali una severa iniziazione conferisce maggiore decisione e inizia- 
tiva più radicale. L'iniziativa massonica inoltre si pone in antitesi almeno con 
gli aspetti più conservatori dell’ordinamento politico e religioso; la segretezza 
è pertanto giustificata anche sotto il profilo pratico, anche se la sua moti- 
vazione teorica più pertinente si trova nella convinzione che la luce che deve 
illuminare tutte le coscienze e tutti i popoli non può muovere che da un prin- 
cipio capace di isolarsi dai canoni invalsi e dominanti dell’assolutismo poli- 
tico, della cultura cristianizzata e della società ordinata e conclusa. Del resto 
la massoneria fu condannata dalla Chiesa a più riprese nel corso del Settecento 
e fu largamente sospetta all’autorità politica. Quanto all’anticlericalismo, si trat- 
ta di una connotazione che varia da un ambito culturale all’altro e che risulta 
in generale più largamente presente nell’area latina che in quella anglosassone. 
Più complesse sono le vicende che riguardano le espressioni più recenti della 
massoneria, nelle quali ha indubbiamente una minore incidenza la componente 
culturale a vantaggio di aspetti più immediatamente utilitaristici; permane l’i- 
stanza della segretezza, attraverso la quale si persegue tuttavia, più che il di- 
stacco critico rispetto all'ordinamento dominante e la possibilità di un ricu- 
pero di prospettive di universalità e di cosmopolitismo, un obiettivo di espli- 
cita conservazione e di protezione di interessi costituiti nei confronti di una 
più vasta e complessa dinamica sociale. Questa direzione sta indubbiamente 
agli antipodi dell’orientamento massonico cosîf come fu per esempio codifica- 
to nei Colloqui per massoni [1778] di Lessing; in essi la massoneria, nella sua 
«verità che è meglio occultare» (trad. it. p. 96), si propone il superamento 
delle divisioni che la società civile introduce tra gli uomini; giacché la società 
civile «non può unificare gli uomini senza scinderli, senza consolidare tra loro 
le spaccature, senza elevare barriere tra gli uni e gli altri» [:bi4., p. 101]; si 
tratta di barriere di cultura, di religione, di ordinamenti. Per quanto esse ab- 
biano una realtà innegabile, non bisogna riconoscerla né come buona né come 
sacra. Ed a tale prospettiva superiore possono proprio giungere uomini che 
siano «al di sopra dei pregiudizi della nazione» [ibid., p. 103] e che sappiano 
non identificare tali pregiudizi con la virtù. Lessing opera indubbiamente un'e- 
laborazione filosofica della prospettiva massonica settecentesca; ma ne inter- 
preta con finezza e con calore gli obiettivi di universale rinnovamento spi- 
rituale. 

Si può far cenno, a questo punto, del modo in cui l’esoterismo si è affer- 
mato nel tradizionalismo romantico, volto alla riabilitazione del medioevo e 
dello spirito religioso in contrasto con la cultura e con lo spirito del laicismo 
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illuministico. È questo un movimento singolarmente vivo in Germania, anche 
se ha avuto le sue propaggini nei vari paesi d’Europa. Con la riabilitazione 
del medioevo che Herder avvia già fin dal 1773 viene risuscitata ’ammirazio- 
ne per Bòhme; al tradizionalismo recano contributi di varia portata uomini 
di varia provenienza, da Swedenborg a Hamann, denominato il mago del Nord, 
da Jacobi a Baader, da Schlegel a Novalis e a Schelling. Rivive in tutti la 
tradizione tedesca che da Eckhart a Bòhme rivendica il concetto di totalità 
e fa ricorso al simbolismo che era stato espulso dalla cultura dal razionalismo 
cartesiano. La dimensione religiosa del tradizionalismo si unisce alla compo- 
nente politica del germanesimo, per proporre la rigenerazione dell’umanità at- 
traverso un’associazione occulta di pensatori e di iniziati. Nel 1799 Novalis 
lanciava il suo manifesto L'Europa o la cristianità (Die Christenheit oder Eu- 
ropa) in cui accusava il luteranesimo di aver impoverito il cristianesimo le- 
gandolo al significato letterale della Bibbia e di aver diviso sul terreno reli- 
gioso e spirituale l’unità indissolubile dell'Europa. Quel che importa è, che, 
in tal modo, all’unità illuministica della ragione viene contrapposta un'unità 
della tradizione, fondata sul senso del mistero e protesa alla conquista d’una 
spiritualità ancora sconosciuta. 

Torna ad accostarsi più espressamente alla tematica religiosa la forma di 
esoterismo che si è storicamente determinata come «teosofia». Con questo ter- 
mine si designa un sapere che ha per oggetto, in ultima analisi, Dio, ma che 
non lo accosta né dal punto di vista di una determinata rivelazione, né nella 
semplice prospettiva di una considerazione religiosa; non soltanto le varie ri- 
velazioni storiche vengono fuse in una prospettiva unitaria, ma si tendono 
altresi ad unire l’ispirazione religiosa e la cultura scientifico-naturalistica in 
un’unica dimensione cosmologica. La teosofia riunisce in tal modo cosmolo- 
gia, rivelazione e spirito soteriologico: il tutto filtrato attraverso il modulo ob- 
bligato dell’esoterismo, cioè attraverso il richiamo ad un cammino iniziatico 
che metta capo ad una superiore conoscenza segreta, in cui l’iniziativa rivela- 
trice di Dio si incontra con lo sforzo di ascesa e di purificazione dell’uomo. 
Nello sviluppo della teosofia si possono distinguere due fasi principali, di cui 
la prima comprende alcune figure classiche come quelle di Paracelso, di Jacob 
Bòhme, di Agrippa di Nettesheim, di Helmont, mentre la seconda coincide 
con la costituzione, nell'ultimo quarto dell'Ottocento, della Società teosofica 
e con le sue vicende nel mondo contemporaneo. Per quanto concerne il primo 
momento, si tratta di una riflessione che ha non pochi elementi cosmologici 
in comune con i Rosa-Croce, anche se accentua un’indagine più sistematica 
intorno ai vari livelli della realtà naturale ed intorno alla stessa realtà divina, 
col proposito di fondere in un'ispirazione unitaria suggerimenti desunti dalle 
diverse tradizioni religiose. Tale indagine risponde all’istanza di oltrepassare 
l'ambito circoscritto di una singola tradizione religiosa, oltre che la rigorosa 
separazione della conoscenza scientifica da una prospettiva unitaria in cui Dio 
l'universo e l’uomo siano collocati in un circolo di unità e di sviluppo. 

La Società teosofica è invece da intendere come una particolare reazione 
al positivismo e allo scientismo della seconda metà dell’Ottocento e come un 
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rinnovato tentativo, anche se eseguito con procedimenti teorici a volte molto 
sommari, di proporre il superamento della stessa divisione di fondo tra la ci- 
viltà occidentale e lo spirito orientale. Si pretende di fare riferimento ad una 
sorta di gnosi perfetti che starebbe alla radice di tutte le religioni storiche; 
tale gnosi sarebbe da sempre stata conosciuta dagli iniziati di tutti i tempi. 
Essa viene costruita in realtà con la rielaborazione di alcune teorie indiane 
ricavate dalla tradizione sia brahmanica che buddhistica, in cui vengono in- 
seriti anche alcuni elementi dell’esoterismo cristiano; particolare rilievo vi ac- 
quista il tema della sopravvivenza e le sue diverse soluzioni, dalla reincarna- 
zione alla disincarnazione e al mantenimento di uno stato solo parzialmente 
materiale, fino all’annichilimento totale o assorbimento nel gran tutto di de- 
rivazione buddhistica. La matrice di questa fase più recente della teosofia va 
ricercata nello spiritualismo americano e nel suo incontro con la tradizione e 
la cultura indiana. E vi acquista rilievo l’istanza di uscire dai limiti delle varie 
ortodossie religiose con l’accostamento tra loro di Cristo con Visnu, di Buddha 
con san Paolo, di Mosè con Confucio, oltre che l'esigenza di trovare soluzione 
a problemi che, come quello della sopravvivenza, paiono più eliminati che 
risolti dall’impellente progresso scientifico. 

In questo contesto acquista rilievo anche la rinascita orientale che sembra 
caratterizzare gruppi e tendenze culturali attualmente in sviluppo. Da un lato 
non si dà per pacifico lo sviluppo dell’area occidentale né nella sua dimensione 
più propriamente scientifica né in quella delle strutture economico-sociali. Lo 
sguardo viene insistentemente spinto ad oltrepassare tutte le barriere conven- 
zionali, per cogliere il senso delle antiche tradizioni e delle antiche culture, 
da quella indiana a quella cinese. Non solo, in tale modo, viene avanzata una 
considerazione critica di ogni prospettiva eurocentrica, ma si tende, in modo 
più indiretto e sottinteso, a mantenere viva l’immagine di una tradizione co- 
mune all'umanità, da riguadagnare al di là dei confini artificiali eretti dagli 
interessi e dal particolarismo. Spesso appare con tutta evidenza che gli acco- 
stamenti e le analogie tra le varie civiltà non sono il frutto di analisi puntuali 
e di indagini rigorose; viene tenuta viva, al di sotto di quelle prospettive, 
una sorta di fiducia illuminata e segreta circa il destino ultimo delle vicende 
umane ed il loro possibile significato. 

Indubbiamente vi è un aspetto dell’esoterismo che, come si è accennato 
sopra, sembra contrastare in modo aperto e radicale l’orientamento spirituale 
della scienza e della conoscenza nel loro carattere moderno. La scienza mo- 
derna si richiama bensi al mondo dei dotti, ma si tratta di un mondo che non 
è vincolato da un suo privilegio: gli strumenti di cui ci si serve nella ricerca 
sono tali e gli argomenti che si adducono hanno tale natura che ogni uomo, 
al limite, è in grado di esaminarli e di sottoporli a riscontro. Sotto tale rispetto, 
la mentalità della scienza moderna è una mentalità tendenzialmente aperta 
all’universalità, non privilegiata, non fideistica, non autoritaria. È in tale pro- 
spettiva che l’esoterismo sembra prendere le parti arcaiche della tradizione 
contro l’innovazione, e pronunziarsi a favore di un autoritarismo di deriva- 
zione religiosa contro lo sviluppo democratico ed aperto della conoscenza. Di 
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qui l'impostazione arretrata cui esso pare richiamarsi nei confronti del carat- 
tere critico della conoscenza nella sua forma storicamente più matura. Ma si 
è anche notato che vi è un altro aspetto del conflitto introdotto dalla dualità 
di esoterico/essoterico, che non va coinvolto nella considerazione precedente: 
ed è l’aspetto radicale del distacco critico che si possa ritenere necessario nei 
confronti di una situazione strutturale definita ed affermata; quel distacco sem- 
bra possibile attraverso un richiamo all’intimità, ad un vincolo segreto che 
dà rilievo primario alla determinazione individuale, alla scelta e alle vie in- 
consuete attraverso le quali essa si può esprimere. Si delinea cosi la possibi- 
lità di un nuovo principio, di un nuovo cominciamento, che vuole tra l’altro 
presentarsi più come il ricupero di un passato e di una tradizione, la ricosti- 
tuzione di una verità originaria, che non come una rottura ed una soluzione 
drastica della continuità. Solo che l’esoterismo guarda all’aspetto spiccatamen- 
te sociale di questo momento critico; considera cioè il cominciamento non 
come un'azione individuale ed isolata, ma come un'azione di gruppo che si 
pone in atteggiamento di responsabile promozione del progresso e della storia. 
Ora finché l'affermarsi dello spirito critico, nella sua dimensione sociale, avrà 
bisogno di espressioni complesse e non riuscirà a proporsi in termini asso- 
lutamente puri, l’esoterismo probabilmente non scomparirà, ma assumerà sol- 
tanto forme diverse. L'importante è che esso non venga sommariamente eli- 
minato da una visione conoscitiva dogmatica e conclusiva. Conviene tentare 
di intendere, volta per volta, tutti i suoi aspetti, leggendone anche i suggeri- 
menti critici. Questa pare la via capace di condurre nella direzione che dal- 
l’esoterismo va verso una socialità più articolata, oltre che più libera e crea- 
tiva. [M. D. P.]. 
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Questa coppia concettuale (cfr. coppie filosofiche) ha giocato storicamente su quat- 
tro registri principali che spesso si sono intercompenetrati. Da un punto di vista antropo- 
logico, la coppia in questione designa in una comunità (cfr. anche società), un’opposi- 
zione fra tipi di sapere collettivo ed altri più confidenziali (cfr. conoscenza). In tal caso 
essa si trova connessa all’opposizione pubblico/privato e presenta uno stretto rapporto 
col potere (cfr. potere/autorità, élite). Il suo luogo principale è quello dell’iniziazione 
(cfr. maschile/femminile, donna; e anche cerimoniale, mito/rito, tradizioni). In 
un senso più propriamente religioso (cfr. religione) la coppia esoterico/essoterico attra- 
versa quella sacro/profano, implicando ciascuno dei due termini un diverso accesso al 
divino che nell’esoterismo si apre verso un nuovo senso del rapporto vita/morte (cfr. 
escatologia) e può unirsi a una forma superiore di «follia » (cfr. follia/delirio). In ter- 
zo luogo, con questa coppia si sono designate delle differenti forme d'insegnamento, fin 
dall’«aurora » della filosofia (cfr. mythos/logos ed anche orale/scritto). A partire dal Ri- 
nascimento l’esoterismo è stato associato all’ermetismo di certe correnti di pensiero, come 
per esempio l’astrologia, la cabala, l'alchimia, che si è opposto al sapere pubblico 
della scienza. 


